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Pendiri & Direktur Nusantara Institute 


diterbitkan oleh Nusantara Institute (versi PDF naskah- 

naskah ini bisa diakses secara gratis di portal lembaga, 
https://www.nusantarainstitute.com/). Saya memandang penting 
untuk membukukan naskah-naskah Working Paper ini supaya 
ada dokumentasi akademik dalam bentuk buku. Dengan begitu, 
masyarakat atau publik pembaca bisa lebih lengkap dalam 
mempelajari aneka topik di buku bunga rampai ini yang edisi ebook- 
nya bisa diakses secara gratis di portal Nusantara Institute. Pula, 
dengan bentuk buku, karya ini bisa didistribusikan ke berbagai 
perpustakaan perguruan tinggi atau lembaga berkompeten untuk 
referensi komunitas akademik (dosen, peneliti, mahasiswa) yang 
sedang melakukan riset atau menulis karya ilmiah. Ada sebelas 
naskah Working Paper yang dimuat di buku ini. Meskipun berbeda- 
beda topik bahasan tetapi esensi tulisan membahas seputar 
masalah agama, seni, dan budaya di Indonesia. 


Bis ini adalah kumpulan tulisan Working Paper yang 


rr 


Berikut ini saripati dari masing-masing tulisan yang saya kutip 
atau adaptasi dari abstrak Working Paper. 


Bab 1, ditulis oleh Nurul Huda Maarif, membahas tentang 
bagaimana Islam menyikapi keberagaman atau kebhinekaan serta 
hubungan muslim dengan non-muslim. Menurut penulis, hubungan 
muslim-non-muslim senantiasa mengalami pasang surut, bak air 
laut. Ada kalanya bergolak. Dan ada kalanya tenang. Ini sudah terjadi 
sejak zaman awal Islam. Penyebabnya bermacam-macam. Praduga- 


V 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


praduga pada the other (wong liyan atau orang lain) yang berlebihan. 
Pengalaman relasi yang tidak mengenakkan. Kini, termasuk juga, 
karena penafsiran-penafsiran yang dangkal atas teks-teks Alguran 
maupun Hadis, juga karena miskinnya pengalaman perjumpaan. 
Padahal sejatinya, kenabian Muhammad Saw dilegitimasi oleh 
pendeta Nashrani, Waragah bin Naufal dan sebelumnya diprediksi 
oleh Buhairah. 


Memang benar, hubungan yang penuh kecurigaan antara 
muslim-non-muslim tidak akan bisa hilang seratus persen, 
karena dinamika inilah sejatinya yang menghidupkan suasana 
keberagamaan dan persaingan kebaikan antar mereka. Namun 
setidaknya, penulis menyarankan, umat Islam perlu mengkaji dan 
mengaji doktrin Islam lebih mendalam lagi guna meminimalisir 
potensi konflik itu, karena inti agama Islam adalah rahmah 
li al-“alamin (rahmat untuk alam semesta), bukan la'nah li al- 
alamin (laknat untuk alam semesta). Rasulullah Saw, dalam 
salah satu sabdanya, menyatakan dirinya diutus bukan untuk 
melaknat, melainkan merahmat. Doktrin inilah yang semestinya 
terus didaur-ulang, disebarkan secara luas dan masif, sehingga 
nilai kerahmatan Islam benar-benar mengejawantah (terwujud/ 
membumi) dalam kehidupan nyata. Islampun akan menjadi agama 
yang menghadirkan simpati dan empati. 


Tulisan dengan pendekatan studi kepustakaan ini berupaya 
mengulik dan menghadirkan kembali doktrin kerahmatan Islam. 
Ya, hanya menghadirkan kembali, bukan menawarkan gagasan 
yang sama sekali baru. Hanya mendaur ulang ajaran-ajaran luhur 
yang sejatinya telah ada sejak awal, yang sayangnya acapkali 
diabaikan dan dilupakan. Menurut penulis, banyak ayat Alguran, 
Hadis maupun kisah kerahmatan lain yang sepatutnya direnungi, 
diresapi dan lalu diimplementasikan dalam kehidupan nyata. 


Bab 2, ditulis oleh Steve Gaspersz, berjudul “Relasi Muslim- 
Kristen di Pulau Ambon: Menegosiasikan Identitas Keagamaan, 
Otoritas Kebudayaan dan Modernitas di Leihitu”. Studi ini 
adalah upaya untuk memahami dinamika agama dan budaya 
dalam komunitas-komunitas lokal di Pulau Ambon. Dengan 
menggunakan kerangka kerja antropologi politik, analisis 
difokuskan pada tiga komunitas lokal: Rumahtiga (Kristen), Wakal 
dan Hitumesing (Muslim). Tujuannya untuk menemukan “modal 
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budaya” ketiga komunitas tersebut dalam mengelola kehidupan 
sosial yang harmoni di tengah masyarakat yang plural serta dalam 
menjaga keseimbangan hubungan antarkelompok yang beraneka 
ragam melalui negosiasi identitas dalam konteks historis, politis, 
keagamaan dan kebudayaan Maluku dan Indonesia. 


Ilmuwan sosial Perancis, Pierre Bourdieu, melalui “teori 
praktis”-nya membentangkan sebuah perspektif untuk menelisik 
bagaimana makna-makna historis, sosiologis, budaya dan politis 
saling terjalin dalam berbagai ekspresi sosial keseharian melalui 
bahasa, struktur tradisi lokal, relasi antaragama serta penampilan 
simbolis melalui adat dan ritual adat (Islam dan Kekristenan). 
Konsep habitus Bourdieu digunakan untuk menjembatani 
keretakan epistemologis yang menandai analisis sosiologis yang 
kerap terperangkap dalam dikotomi “objektif” (struktural) dan 
“subjektif” (aktor). Kedua matra itu ditempatkan bersama-sama 
dengan proses “struktur yang dibentuk” dan “struktur yang 
membentuk” yang menggerakkan dinamika sosial dan historis dari 
masyarakat. 


Muara dari riset (dan penulisan) ini pada akhirnya hendak 
menggambarkan bahwa strategi pembangunan komunitas 
lokal, dalam arti luas dan fundamental, dapat diterapkan 
dengan memahami pandangan dunia komunitas lokal sebagai 
manifestasi kesadaran historis dan budaya, yang dibentuk melalui 
pengalaman kehidupan yang panjang dan dinamis. Studi ini 
menawarkan sebuah perspektif tentang strategi kebudayaan untuk 
pembangunan masyarakat majemuk agar harmoni, imbang, dan 
saling menghormati. Tulisan ini berargumen, nilai-nilai intrinsik 
dari tradisi lokal sebagai fondasi untuk menyerap perubahan sosial 
yang sejalan dengan kearifan lokal adalah modal sosial dan modal 
budaya masyarakat Leihitu dalam membangun relasi harmoni dan 
damai antarkelompok masyarakat yang berbeda agama. 


Bab 3 berjudul “Hukum Waris dan Kesetaraan Gender: 
Perspektif KUHP, Islam dan Adat” yang ditulis oleh Jenny Chatab. 
Kajian ini fokus pada studi tentang penerapan hukum waris di 
Indonesia yang mengacu pada hukum perdata, hukum Islam, 
dan hukum adat, serta dampaknya terhadap kesetaraan gender. 
Berkaitan dengan perbedaan prinsip dan definisi dalam pembagian 
waris, banyak pihak menghimbau agar diberlakukan satu hukum 
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waris nasional yang adil dan mengikat untuk semua penduduk. 
Tulisan ini, antara lain, bertujuan untuk memberi masukan pada 
pemerintah, stakeholders dan policymakers tentang manfaat sebuah 
sistem hukum waris nasional yang mengikat, egaliter, tidak bias 
gender, sesuai Konstitusi dan juga menghargai budaya masyarakat 
adat di Indonesia. Data yang dipakai di tulisan ini bersumber dari 
literatur, dokumen otentik dari sejumlah instansi dan lembaga 
negara serta wawancara dengan sejumlah informan yang penulis 
lakukan antara tahun 2015 dan 2020. Studi ini berangkat dari 
perspektif sosiologi dan antropologi dengan pendekatan analisis 
deskriptif. Selain pengaruh hukum dan peraturan yang berlaku, 
kesetaraan gender juga dipengaruhi oleh kesanggupan keluarga 
dalam menerapkan nilai-nilai kesetaraan. Tulisan ini menunjukkan 
bahwa kesetaraan gender dalam penerapan hukum waris bisa 
tercapai selama menyangkut harta pribadi tanpa menghapus 
sistem “pewarisan dan kepemilikan kolektif” yang menjadi ciri khas 
masyarakat adat. 


Bab 4, ditulis oleh Anom B Prasetyo, mendiskusikan tentang 
konsep Mandala Dwipantara, sebuah gagasan persatuan Nusantara 
yang digagas oleh Kertanegara, Raja Singasari terakhir, dalam 
Sumpah Palapa. Sebagai respons atas perkembangan geopolitik 
internasional, dengan menguatnya pengaruh imperium Tiongkok di 
Asia Tenggara, ide ini sempat kandas menyusul runtuhnya Singasari 
akibat serbuan Kerajaan Daha pimpinan Prabu Jayakatwang. 
Gagasan ini kembali berkibar pada kurun Majapahit, melalui 
Sumpah Palapa, di tangan Mahapatih Gajah Mada. Sumpah Palapa 
diakui menandai babak baru penyatuan Nusantara di bawah panji- 
panji Majapahit, meski terdapat pola, strategi, dan pendekatan 
berbeda—untuk tidak menyebutnya bertentangan—dengan 
perwujudan visi Mandala Dwipantara pada kurun Singasari. Tulisan 
ini berpendapat, sekalipun Mandala Dwipantara adalah gagasan 
Kertanagara, tetapi baru berhasil gemilang di tangan Gajah Mada. 
Gagasan Mandala Dwipantara mandek setelah Kertanagara lengser 
akibat kudeta Prabu Jayakatwang. Sumpah Palapa juga mandek 
menyusul mangkatnya Gajah Mada (1364 M) dan Rajasanagara 
alias Hayamwuruk (1389 M). Kelak, ide ini kembali terlihat, saat 
benih NKRI (Negara Kesatuan Republik Indonesia) mulai muncul 
pada 28 Oktober 1928. 
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Bab s membahas konsep disabilitas dalam budaya Jawa dengan 
menjadikan kelompok Polowijo-Cebolan di Keraton Yogyakarta 
sebagai studi kasus. Tulisan ini ditulis oleh Aisyah Nur Amalia. 
Menurut penulis, dalam kajian budaya, narasi tentang disabilitas 
cenderung negatif. Pertama, disabilitas diasosiasikan dengan 
sosok liyan (other) yang terpisahkan dari publik mayoritas. 
Kedua, disabilitas selalu dikaitkan dengan stigma, misalnya 
ketidakmampuan (disable) dalam berbagai hal. Berbeda dengan 
narasi tersebut, saya berargumen bahwa disabilitas dalam budaya 
Jawa, khususnya di Keraton Yogyakarta yang dikenal dengan 
nama polowijo-cebolan, justru digambarkan secara positif dan 
dipandang memiliki kedudukan penting selain otoritas spiritual. 
Namun belakangan ini telah terjadi pergeseran makna otoritas 
spiritual yang dimiliki oleh polowijo-cebolan. Hal ini ditandai, antara 
lain, dengan adanya pergeseran fungsi atau operasionalisasi polowijo- 
cebolan di Keraton Yogyakarta saat ini. 


Tulisan ini ingin menjawab sejumlah pertanyaan berikut 
ini: bagaimana otoritas spiritual polowijo-cebolan di Keraton 
Yogyakarta? bagaimana otoritas spiritual polowijo-cebolan itu 
berubah? Apa saja faktor yang mempengaruhi perubahan tersebut? 
Tulisan ini merupakan studi kualitatif dengan pendekatan 
etnografi dan menggunakan triangulasi (observasi, wawancara, 
dan dokumentasi) sebagai teknik penggalian datanya. Polowijo- 
cebolan dijelaskan memiliki otoritas spiritual di Keraton Yogyakarta 
seperti menjadi tolak bala atau tameng, simbol kedekatan dengan 
Tuhan, dan simbol laku Islam-sufistik. Tulisan ini berargumen, 
terjadinya pergeseran otoritas spiritual polowijo-cebolan dari 
sakral menuju profan itu disebabkan oleh pergeseran pemikiran 
Islam yang turut menginternalisasi masyarakat Yogyakarta 
serta adanya konsepsi yang lebih modern terhadap disabilitas. 
Kendati demikian, baik fungsi sakral maupun profan, keduanya 
masih cukup kuat dipahami oleh masyarakat Yogyakarta sebagai 
konstruksi dari polowijo-cebolan. 


Bab 6, ditulis oleh Dhianita Kusuma Pertiwi dengan judul 
“Lakon Wayang Sesaji Raja Suya: Yudhistira sebagai Representasi 
Pemimpin Jawa Ideal”, mengulas salah satu lakon wayang yang 
populer, yaitu Sesaji Raja Suya. Menurut penulis, hubungan 
intertekstualitas antara lakon wayang kulit dengan wiracarita 
Mahabharata yang masih dipertahankan sampai saat ini oleh 
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dalang selaku seniman wayang dan penulis lakon tidak dapat 
dipisahkan dari fenomena Indianisasi yang berlangsung semenjak 
abad pertama masehi. Penyebaran kebudayaan India di Nusantara, 
termasuk di tanah Jawa, melibatkan penerimaan dan penyesuaian 
nilai-nilai kebudayaan India dengan falsafah lokal. 


Lakon wayang menunjukkan akulturasi budaya tersebut 
salah satunya melalui transformasi pada perwatakan tokoh- 
tokoh penting yang terdapat dalam epos Mahabharata, seperti 
Pandawa. Artikel ini mengkaji implikasi transformasi ideologis 
yang direpresentasikan melalui transformasi penokohan Yudhistira 
dalam adaptasi Sabha-parva, kitab kedua Mahabharata, ke lakon 
wayang kulit purwa Sesaji Raja Suya. Ideologi yang akan diteliti 
dalam penelitian ini adalah konsep kekuasaan India Kuno dan Jawa 
yang direpresentasikan pada kedua teks tersebut. Masing-masing 
korpus penelitian diposisikan dalam artikel ini sebagai hipoteks 
atau teks asal dan hiperteks atau teks turunan. 


Kajian tekstual membuktikan penggunaan tiga teknik 
transformasi dalam hiperteks, yakni pengeditan, pengurangan, 
dan pengembangan untuk merekonstruksi perwatakan Yudhistira 
dari seorang ksatria yang memiliki keahlian perang menjadi 
seorang pemimpin yang berwatak alus, bijaksana, dan berbudi. 
Transformasi tekstual tersebut merepresentasikan pergeseran pada 
aspekaspek konsep kekuasaan seperti tanda kekuasaan, strategi 
pemertahanan kekuasaan, dan gagasan pemimpin ideal. Citraan 
baru Yudhistira dalam hiperteks, yakni pemimpin yang memiliki 
sifat anteng, meneng, sembada, wiratama, serta mewakili gagasan 
sabda pandhita ratu tan kena wola-wali yang dibentuk melalui 
transformasi penokohan merepresentasikan konstruksi pemimpin 
ideal dalam konsep kekuasaan Jawa. 


Bab 7, oleh Sriyadi, membahas tentang karakteristik tari 
Bedhaya Bedhah Madiun di Pura Mangkunegaran, Surakarta. Menurut 
penulis, tari Bedhaya Bedhah Madiun merupakan repertoar tari 
gaya Yogyakarta yang berkembang di Mangkunegaran. Berdasarkan 
pengamatan yang saya lakukan, gaya penyajian tari Bedhaya Bedhah 
Madiun di Mangkunegaran dengan Kraton Kasultanan Yogyakarta 
memiliki perbedaan signifikan. Perbedaan tersebut kemudian 
membentuk karakteristik dan identitas tersendiri dari tari Bedhaya 
Bedhah Madiun di Mangkunegaran. 
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Artikel ini bertujuan mengkaji karakteristik tari Bedhaya 
Bedhah Madiun di Mangkunegaran, guna mengetahui ciri-ciri dari 
gaya penyajiannya yang membedakannya dengan ciri dan gaya 
penyajian tari Bedhaya Bedhah Madiun di Yogyakarta. Studi ini 
merupakan kajian kualitatif dengan pendekatan etnokoreologi. 
Metode perbandingan digunakan dalam analisis karakteristik, guna 
mengetahui ciri-ciri yang membentuk identitas tari Bedhaya Bedhah 
Madiun di Mangkunegaran. Hasil analisis menunjukkan bahwa 
karakteristik tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran 
dapat diamati dari pola gerak, jumlah penari, formasi, tata rias dan 
busana, musik tari, serta struktur sajiannya. Berdasarkan perbedaan 
karakteristik dan gaya penyajian ini maka dapat dikatakan kalau 
tari Bedhaya Bedhah Madiun yang berkembang di Mangkunegaran 
sebagai tari Bedhaya Bedhah Madiun gaya Mangkunegaran. 


Bab 8, juga ditulis oleh Sriyadi, mendiskusikan nilai-nilai 
kehidupan masyarakat Jawa dan Mangkunegaran dalam Tari Srimpi 
Pandhelori. Penulis berpendapat, nilai dalam karya tari dipengaruhi 
pandangan, gagasan, dan latar belakang budaya masing-masing 
daerah. Tari Srimpi Pandhelori merupakan salah satu karya tari 
yang hidup di masyarakat Jawa, khususnya Mangkunegaran. 
Pandangan, gagasan, dan latar belakang budaya masyarakat Jawa 
serta Mangkunegaran mempengaruhi nilai-nilai kehidupan dalam 
tari Srimpi Pandhelori. Artikel ini bertujuan mengkaji nilai-nilai 
kehidupan pada tari Srimpi Pandhelori di Mangkunegaran. 


Kajian ini dinilai penting untuk mengetahui esensi dari tari 
Srimpi Pandhelori yang tergolong dalam genre srimpi. Masyarakat 
Jawa memiliki pandangan dan gagasan yang diungkapan dalam 
tari bergenre srimpi. Tari Srimpi Pandhelori yang merupakan hasil 
dari produk budaya Kraton Kasultanan Yogyakarta diabsorpsi oleh 
Pura Mangkunegaran. Di dalam pemilihan dan penentuan objek 
absorpsi ini tentunya mempertimbangkan keselarasan pandangan 
dan gagasan. Kajian ini tergolong dalam penelitian kualitatif 
dengan pendekatan etnokoreologi. 


Teknik pengumpulan data yang digunakan adalah observasi 
partisipasi, wawancara, dan studi pustaka. Hasil analisis 
menunjukkan bahwa tari Srimpi Pandhelori memiliki nilai 
religius, pengendalian diri, keseimbangan, dan keselarasan 
berdasarkan pandangan masyarakat Jawa. Karya tari ini 


xi 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


mengungkapkan eguilibrium dari dua sisi yang berlawanan 
dan konsep keblat papat lima pancer dalam kosmologi Jawa. 
Berdasarkan pandangan dan gagasan Mangkunegaran karya tari 
ini mengungkapkan nilai-nilai kehidupan yang didasarkan dari 
konsep Surya Sumirat, Tebu Sauyun, dan Satriya Pinandhita. 


Bab 9, oleh Sarah Monica, mendiskusikan dunia tradisi dalam 
karya seni Nasirun yang menurut penulis merupakan peleburan 
antara yang lampau dan kini. Bab ini mengkaji tentang salah 
satu seniman terkemuka di Yogyakarta, bernama Nasirun. Fokus 
kajian tidak hanya mengenai karya-karya seninya, tetapi juga pada 
keunikan personalitas dirinya. Dalam penelitian saya, kedua hal 
tersebut saling terkait erat dan mempengaruhi satu sama lain. 
Berdasarkan data yang saya peroleh melalui metodologi etnografi 
dalam analisis antropologi, karya dan karakteristik Nasirun 
terbentuk dari dunia tradisi dalam pengalaman-pengalaman masa 
lampaunya. Tradisi bagi Nasirun menjadi cara pandangnya atas 
realitas masa kini dan diaktualisasikan olehnya pada lukisan dan 
karya seni lain. Kesimpulannya, ada sebuah proses transformasi 
dan kontinuitas dari dunia tradisi dalam masa lalu Nasirun ke 
kehidupan masa kini. 


Bab 10, ditulis oleh Muhammad Safii, mengulas tentang 
karakter perempuan Jawa yang digambarkan di Serat Candrarini 
karya R. Ng. Ranggawarsita III. Serat Candrarini ditulis pada tahun 
1860 M oleh R.Ng Ranggawarsita III, pujangga kenamaan dari Keraton 
Kasunanan Surakarta Adiningrat. Dia di-dhawuh-i (disuruh) oleh Sri 
Susuhunan Pakubuwana IX agar menulis serat tersebut. Tujuannya 
untuk memberikan piwulang (pelajaran) budi pekerti bagi putriputri 
sang susuhunan khususnya dan juga para wanita (rakyat kecil) pada 
umumnya. Sesuai namanya, Serat Candhrarini menceritakan karakter 
wanita yang disimbolkan oleh para istri R. Arjuna. Mereka adalah 
Wara Sumbadra, Wara Srikandi, Dewi Manuhara, Dewi Larasati, Dewi 
Gandawati. Mereka adalah para wanita ideal (idaman), bahkan figur 
istri yang terbaik. Keidealan digambarkan dari segi fisik dan non-fisik 
(spiritual)-nya. Dari segi fisik, mereka harus merias serta merawat 
diri. Sedangkan dari segi non-fisik, mereka memiliki karakter 
yang berbeda. Ada yang luruh (sabar), merak ati (menyenangkan 
hati) dan cekatan. Artikel ini membahas tentang naskah Serat 
Candrarini, khususnya yang dikoleksi oleh Museum Reksa Pustaka 
Pura Mangkunegaran. Artikel ini adalah hasil dari penelitian saya 
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yang menggunakan metode observasi dan dokumentasi untuk 
teknik pengumpulan datanya. Adapun jenis analisisnya adalah 
analisis konten dengan harapan dapat menginspirasi (menjadi 
teladan) bagi para perempuan saat ini. 


Bab 11, juga ditulis oleh Muhammad Safii, mendiskusikan tentang 
pandangan kesempurnaan hidup dan identitas orang Jawa menurut 
Ranggawarsita III dalam Serat Paramayoga. Menurut penulis, Serat 
Paramayoga adalah yasan (karya) dari pujangga kenamaan Keraton 
Surakarta Adiningrat. Dalam karya tersebut terdapat sinkretisme 
ajaran antara Hindu-Jawa dan Islam. Persoalan sinkretisme menjadi 
menarik karena sinkretisme tampaknya merupakan fenomena 
yang umum terjadi ketika dua sistem keyakinan atau lebih saling 
bertemu. Misalnya pertemuan antara Hindu di India dan Islam 
yang kemudian melahirkan religiusitas baru yang bernama “agama 
Jawi” (Islam bernafaskan Jawa atau sebaliknya). Dengan adanya 
proses sinkretis maka apa yang terkandung di dalam sebuah sistem 
prinsip baru tidak hanya terkandung sistem prinsip asli agama yang 
bersangkutan tetapi juga sistem prinsip dari unsur lain. Sinkretis 
secara umum adalah proses ataupun hasil dari pengolahan, 
penyatuan, pengkombinasian, dan penyelarasan dua atau lebih 
sistem prinsip yang berlainan atau berlawanan sedemikian rupa 
sehingga terbentuk suatu sistem prinsip baru yang berbeda dengan 
sistem-sistem prinsip sebelumnya. Tujuan penulisan artikel 
ini adalah untuk menggali motivasi Ranggawarsita III dalam 
menulis Serat Paramayoga serta mengungkap pola keagamaan pada 
waktu naskah tersebut ditulis. 
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Islam, Kebhinekaan, dan Relasi 
Muslim-Non-Muslim 


Nurul H Maarif 


Pendahuluan 


leh banyak orang, Indonesia disebut sebagai gith'ah min 
al-jannah (serpihan surga). Alamnya begitu indah nan 


subur. Segalanya tersedia untuk keperluan penduduknya. 
Tetumbuhan, gas, minyak, emas, tembaga, batu bara, juga 
ragam kekayaan laut, semua terhampar luas untuk kemanfaatan 
penduduknya. Penduduk negeri “Zamrud Katulistiwa” ini juga 
terdiri dari aneka keragaman yang mengagumkan, agama, suku, 
budaya, bahasa, ras dan lain sebagainya. Yang menjadi berkah, 
keragaman ini tidak menjadikan bangsa ini terkotak-kotak secara 
serius, setidaknya hingga detik ini. Kalaupun ada perbedaan dan 
sedikit riak, itu hal biasa dalam rumah tangga. Secara umum, 
bangsa ini tetap senantiasa setia bersama dalam perbedaan, karena 
leluhur telah menitipkan ajaran mulia Bhinneka Tunggal Ika. Boleh 
saja bangsa ini berbeda-beda, namun kebersamaan mesti dijaga. 


Keragaman, dalam berbagai bentuk dan rupanya, memang 
sengaja diciptakan oleh Allah Swt. Sungguh, betapa mudahnya 
Allah Swt menjadikan segalanya seragam tanpa perbedaan. Kun 
fayakun-Nya akan menjadikan semua itu terwujud dengan sangat 
gampang. Namun nyatanya ini tidak dilakukan-Nya. Ibarat taman 
bunga, ia akan menjadi indah dan menawan manakala dihiasi oleh 
aneka bunga dengan keragaman warna dan bebauannya. Rupanya 
Allah Swt ingin menjadikan dunia, terutama Indonesia, laksana 


taman bunga yang indah menawan itu. 
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Allah Swt berfirman: 


ab Sulang 5 Ia SUS Gp NI 


c o 


Pat le | SUS Abate KSAD) Istas Joap 


Artinya: “Hai manusia, sesungguhnya Kami menciptakan kamu 
dari seorang laki-laki dan seorang perempuan dan menjadikan kamu 
berbangsa-bangsa dan bersuku-suku supaya kamu saling kenal-mengenal. 
Sesungguhnya orang yang paling mulia di antara kamu di sisi Allah ialah 
orang yang paling bertagwa di antara kamu. Sesungguhnya Allah Maha 
Mengetahui lagi Maha Mengenal.” (Os. al-Hujurat (49): 13). 


Allah Swt sengaja menjadikan perbedaan untuk kepentingan 
manusia itu sendiri. Karenanya, bukan latar belakang perbedaan 
itu yang menjadi ukuran kemuliaan manusia di hadapan-Nya, 
sebagaimana disebutkan dalam Os. al-Hujurat: 13 di atas, melainkan 
kadar ketakwaannya. Perbedaan adalah sarana untuk berkompetisi, 
bukan untuk saling menghabisi: untuk saling berbuat baik, bukan 
untuk saling mencabik, untuk saling mengenal, bukan untuk saling 
memenggal atau mengganjal. Dan Negara Kesatuan Republik 
Indonesia (NKRI) ini akan lestari melalui kebersamaan dalam 
perbedaan yang terjalin indah. 


Kita boleh berbeda, namun kita adalah keluarga, karena kita 
hadir dari kakek-nenek yang sama. Juga hadir dari Tuhan yang 
sama dan akan kembali juga pada Tuhan yang sama. Antara satu 
anggota keluarga dengan anggota keluarga yang lain harus saling 
menghormati, melindungi dan tolong-menolong untuk saling 
memberikan kemanfaatan. Dikutip Abu Zahrah dalam Zahrah al- 
Tafasir, Abu Ya'la meriwayatkan, Rasulullah Saw bersabda: 


2. 


aka HARI AI dj LSG di Is SAS HAN 
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Artinya: “Seluruh makhluk adalah keluarga Allah SWT: dan yang 
paling dicintai-Nya adalah yang paling bermanfaat untuk keluarganya.” 
(HR. Abu Ya'la). 


Marilah kita saling bergandengan tangan, walaupun kita 
berbeda. Janganlah kita terkotak-kotak oleh perbedaan lahiriah atau 
bahkan perbedaan ritual yang bahkan sengaja Allah Swt ciptakan. 
Di negeri penuh keragaman ini, keadilan dan kesejahteraan 
semestinya menjadi tujuan bersama dan utama. Selama orang bisa 
melakukan kebaikan, maka kita tak perlu lagi bertanya apa latar 
belakang agama, suku atau warna kulitnya. Kebaikan itu untuk 
semua. Inilah substansi menjadi seorang muslim yang shalih, yang 
mampu menampilkan wajah Islam yang ramah bukan wajah Islam 
yang marah, sekaligus menjadi penduduk yang berbudi di negeri 
ini. Sungguh indah dan begitu menawan. Inilah negeri dan karakter 
masyarakat yang baldah thayyibah wa rabb ghafur. 


Melalui penelitian ini, Penulis berupaya secara sungguh- 
sungguh menggali nilai-nilai kedamaian dan kebersamaan yang 
tertera dalam doktrin primer Islam, Alguran dan Hadis, juga 
doktrin sekunder berupa karya-karya para ulama. Harapannya, 
informasi-informasi yang tergali bisa menjadi panduan bagi 
umat muslim dalam menjalani kehidupan sosial yang semestinya 
dengan “mereka yang berbeda” atau “yang lian” (the other/al-akhar), 
sehingga terjalin tali persaudaran kemanusiaan yang luhur tanpa 
riak-riak permusuhan. Tentu saja niat ini tidak mudah terwujud 
(dan bahkan mungkin saja tidak akan pernah terwujud), karena 
cara pandang yang beragam tidak akan pernah bisa disatukan. 
Namun setidaknya, penelitian ini menjadi setitik upaya dan andil 
untuk meredakan api yang berpotensi membakar. 


Metode Penellitian 


Dilihat dari sumber data penelitiannya, maka penelitian ini 
dikategorikan sebagai penelitian kualitatif dengan pendekatan 
kepustakaan (library research), karena sumber datanya murni diambil 
dari studi pustaka, Alguran dan Hadis sebagai sumber primer dan 
karya-karya ulama dahulu dan kini sebagai sumber sekunder. 


1 Abu Zahrah, Zahrah al-Tafasir (T.Tp.: Dar al-Fikr al-Arabi, T.Th.), I1/877. 


3 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


Adapun prosesnya bisa dijelaskan sebagai berikut. Pertama, 
metode pengumpulan data. Pengumpulan data dilakukan dengan 
merujuk langsung pada Alguran, Hadis (yang tercantum dalam 
karya-karya mu'tabar yang sudah umum dan diakui kesahihannya) 
dan karya-karya ulama yang penulis nilai berkualitas dan kredibel. 
Informasi-informasi yang ada terkait hubungan dengan “yang 
berbeda” (the other) atau cara pandang atas keragaman penulis 
kumpulkan, dipilih dan lalu dipilah, untuk diambil informasi- 
informasi yang sesuai dengan kepentingan penelitian ini. 
Kedua, metode pembahasan. Metode pembahasan penelitian ini 
deskriptif-analitis. Penulis menguraikan apa adanya dan kemudian 
menganalisis diskursus tentang keragaman berdasarkan temuan 
pada ayat-ayat Algur'an, Hadis (berupa ucapan maupun perilaku 
Rasulullah Saw) maupun komentar-komentar para ulama. Penulis 
berupaya memberikan penilaian secara obyektif dan profesional. 


Islam Memandang Kebhinekaan 


Jika ditelusuri dengan seksama, sesungguhnya banyak sekali 
doktrin Islam yang mengapresiasi keragaman atau mereka yang 
berbeda, yang di luar Islam, yang bisa ditemukan dalam sumber 
primer Islam, baik Alguran maupun Hadis. Khusus tentang tema- 
tema ini, bahkan Penulis telah menulis dua karya secara spesifik, 
yang diterbitkan oleh dua penerbit berbeda: Kerahmatan Islam? dan 
Islam Mengasihi, Bukan Membenci. 


Dalam tulisan ini, Penulis ingin merujuk beberapa ayat 
Alguran yang menyinggung tentang perbedaan dan pentingnya 
hidup berdampingan dengan “yang berbeda”. Penulis juga akan 
merujuk beberapa Hadis yang berkaitan dengan isu yang diusung 
ayat Alguran itu, sebagai penguatan atau keterangan tambahan. 
Juga akan merujuk beberapa komentar ulama tentang ayat maupun 
Hadis bersangkutan. 


2 Nurul H. Maarif, Kerahmatan Islam (Jakarta: Ouanta, 2016). 


3 Nurul H. Maarif, Islam Mengasihi, Bukan Membenci (Bandung: Mizan, 2017). 
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Bahkan Allah Menoleransi Kekafiran 


Secara azali, perbedaan memang sengaja diciptakan oleh Allah Swt, 
sebagai alasan untuk saling berkompetisi dalam kebaikan, bukan 
untuk saling menghujat atau memusuhi. Karena itu, sejak pertama 
kali manusia diciptakan, hingga detik ini, tidak pernah terjadi 
keseragaman dalam pengertian yang sejati: semua dalam warna, 
bentuk, maupun keyakinan yang sama. Selalu saja ada perbedaan, 
karena memang Allah Swt menghendaki demikian, termasuk dalam 
hal keyakinan. Misalnya, jika merujuk pada beberapa ayat Alguran, 
akan ditemukan pernyataan yang sangat jelas dan gamblang soal 
ini. Sebagai Dzat yang memiliki hak prerogatif tertinggi di jagat 
raya ini, Allah Swt sesungguhnya sangat bisa dan bahkan sangat 
mudah memaksa hamba-hamba-Nya untuk beriman tanpa kecuali. 
Namun apa yang terjadi? Allah Swt membiarkan perbedaan atau 
ketidakseragaman mengalir sesuai sunnatullah. 


Allah Swt berfirman: 


Gea GI SI 


Artinya: “Dan jikalau Tuhanmu menghendaki, tentulah beriman 
semua orang yang di muka bumi seluruhnya. Maka apakah kamu (hendak) 
memaksa manusia supaya mereka menjadi orang-orang yang beriman 
semuanya?” (Os. Yunus (10J: 99). 


Os. Yunus: 9g di atas, memberikan gambaran yang nyata 
bahwa Allah Swt memang tidak menghendaki seluruh manusia 
seragam dalam keimanan. Ada yang beriman dan ada yang tidak 
beriman. Yang berimanpun banyak keragamannya, terutama dalam 
praktik dan konsep keberimanannya. Inilah kuasa Allah yang 
seringkali kita abaikan, karena cara pandang kita yang menyalahi 
sunnatullah: Allah ingin melestarikan keragaman dan perbedaan 
sementara kita ingin menyamakan keragaman itu. Dan semua Allah 
layani kebutuhan dunia dan jasmaninya, tanpa pernah membeda- 
bedakannya. 
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Karena itu, cara pandang keseragaman, hingga sebagian dari 
kita ada saja yang ingin memberangus seluruh yang berbeda dari 
muka bumi, sesungguhnya tidak sejalan dengan semangat awal 
penciptaan. Bahkan jika mengacu pada Os. Yunus: 99 di atas, 
sangat jelas bahwa pemaksaan keseragaman pada keragaman itu 
dikecam keras oleh Allah Swt: “Apakah engkau ingin memaksa mereka 
hingga mereka itu menjadi orang-orang yang beriman?” Bahkan, sejatinya 
cara pandang keseragaman ini menabrak kehendak Allah Swt itu 
sendiri, dan ini umumnya banyak dilakukan oleh kelompok agama 
yang pemahamannya cenderung “kanan” dan “galak”. Mereka 
seakan tidak rela di atas bumi ini ada orang yang berbeda dengan 
mereka, padahal keberadaan yang berbeda itu juga atas kehendak 
Allah Swt. 


Selain Os. Yunus ayat 99, dalam ayat lain juga dinyatakan bahwa 
jika Allah Swt ingin, maka seluruh manusia akan dijadikan umat 
yang tunggal, dalam segala sisinya. Nyatanya, kendati kekuasaan 
tanpa batas Allah Swt sangat memungkinkan mewujudkannya, Ia 
tidak melakukannya. Allah membiarkan manusia dalam keragaman. 
Allah Swt berfirman: 


4 4 4 0 4 

Pa aa , TT. PA aib z : a - Ag 

Lal . RA Pu a i $ 9 : $ : 29 s 4 , . - 3x : 2 - 
z 


z 
. 


BO) KAN yiRu SEL RI 3S 


- 
PE IUPK 3 23 z 3 A 
ola Oo. 020, (Kate o o PJ o- 


Artinya: “Untuk tiap-tiap umat diantara kamu, Kami berikan 
aturan dan jalan yang terang. Sekiranya Allah menghendaki, niscaya kamu 
dijadikannya satu umat (saja), maka berlomba-lombalah berbuat kebajikan. 
Hanya kepada Allah-lah kembali kamu semuanya, lalu diberitahukannya 
kepadamu apa yang telah kamu perselisihkan.” (Os. al-Maidah Is|: 48). 


Allah Swt tidak menyatukan seluruh umat ini dalam satu 
model atau golongan, karena masing-masing golongan memiliki 
syir'atan wa minhajan (aturan dan jalan yang terang) sendiri-sendiri. 
Mereka akan terus-menerus berlomba melakukan kebajikan dengan 
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cara dan aturannya, hingga mereka kembali kepada-Nya. Allah Swt 
lalu akan memberitahukan dan akan menilai hal-hal yang mereka 
perselisihkan di dunia. Tidak elok kiranya, jika perbedaan itu 
diributkan di dunia dengan saling mencaci, mengintimidasi atau 
bahkan membunuh, karena kelak Allah Swt sendiri yang akan 
menerangkannya. 


Tak sampai di situ, lagi-lagi jika Allah Swt berkeinginan 
menjadikan semua manusia menerima petunjuk ilahiah dalam 
bentuknya yang sama, tanpa ada perbedaan, maka kun fayakun-Nya 
akan dengan sangat mudah mewujudkannya. Namun fakta lapangan 
menunjukkan, Allah tidak melakukannya. Semua diserahkan pada 
kehendak manusia, berdasarkan kemampuan nalar dan kedalaman 
rasa hatinya. Allah Swt berfirman: 


-9 Pa AL, 14 Pn Tt 3 BN & L.. st 
SALA Ie BIN S8 SIM IE HAK Ala 3 
Artinya: “Kalau Allah menghendaki, tentu saja Allah menjadikan 


mereka semua dalam petunjuk. Sebab itu janganlah kamu sekali-kali 
termasuk orang yang jahil.” (Os. al-An'am (6: 35). 


Nyatanya Allah Swt ingin keragaman, untuk menguji dan 
menantang semuanya berlomba-lomba dalam kebajikan (Os. al- 
Maidah Isl: 48). Ya, berlomba-lomba dalam kebajikan, bukan 
dalam kebenaran, karena kebenaran semata datang dari-Nya, 
sedang kebajikan bisa datang dari manusia. Bagi Allah Swt, 
keberimanan tidak akan berpengaruh sama sekali pada kemuliaan 
dan keagungan-Nya. Pengingkaran juga tidak berpengaruh sama 
sekali pada kehinaan atau kerendahan-Nya. Dengan atau tanpa 
keimanan, Allah Swt tetaplah Dzat yang maha di atas segalanya, 
tanpa terpengaruh sedikitpun oleh sikap makhluk-Nya. Karenanya, 
pemaksaan atas keberimanan seseorang itu bertentangan dengan 
kehendak-Nya. Jika Allah saja menghendaki perbedaan, kenapa 
kita ngotot menyeragamkan? 


Ayat-ayat di atas, dan beberapa ayat lain yang tidak penulis 
cantumkan, menunjukkan, kiranya Allah Swt ingin memberikan 
keleluasaan bagi hamba-hamba-Nya untuk memilih prinsip 
keberagamaannya. Toh yang beriman telah disiapkan tempat 
terbaik dan yang ingkar juga telah disediakan tempat yang setimpal. 
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Menurut Fakhr al-Din al-Razi dalam Mafatih al-Ghaib, pemaksaan 
dalam beragama itu buthlan (batal).“ Ungkapan ini mengisyaratkan 
bahwa pemaksaan beragama itu tindakan yang semestinya dijauhi, 
karena tidak sesuai dengan kehendak Allah Swt dan sunnah-Nya. 
Mufassir papan atas ini lalu mengutip beberapa ayat pendukung. 
Selain menyitir Os. Yunus (10J: 99 di atas, beliau juga menukil ayat: 


Ep SAK ala tag Gala dls Gas $$ be 3 
(3 Lia aa 


Artinya: “Dan Katakanlah: Kebenaran itu datangnya dari Tuhanmu, 
Maka siapa yang ingin (beriman) hendaklah ia beriman, dan siapa yang 
ingin (kafir), biarlah ia kafir. Sesungguhnya Kami telah sediakan bagi 
orang-orang zalim itu neraka yang gejolaknya mengepung mereka.” (Os. 
al-Kahf (18): 29). 


Dengan demikian jelas, sesungguhnya Allah Swt menoleransi 
dan bahkan cenderung membiarkan sebebas-bebasnya kehendak 
manusia untuk beriman atau ingkar (kafir). Tentu saja, Allah Swt 
mencintai yang taat pada-Nya dan menyediakan reward terbaik 
baginya, namun juga menoleransi yang ingkar pada-Nya, dengan 
aneka konsekuensi yang akan diterimanya. Diimani, Allah Swt 
tidak untung, dan diingkari, Allah Swt tidak rugi. Kebenaran dan 
kesesatan sudah begitu nyata (Os. al-Bagarah (2J: 256). 


Apa hikmah yang sepatutnya dipetik dari ayat-ayat kebebasan 
beriman dan kafir ini? Cara pandang Fakhr al-Din al-Razi kiranya 
patut menjadi bahan renungan. Pertama, ayat di atas menunjukkan, 
kemunculan perbuatan tanpa niat/kehendak/keinginan dan ajakan 
adalah mustahil (anna shudur al-fi'l “an al-fa'il bi dun al-gashd wa al- 
da'i muhal). Biarkan masing-masing orang meniatkan perbuatannya 
untuk apa dan siapa. Konsekuensi logisnya telah ada pada masing- 
masing perbuatan ini. 


Kedua, ayat-ayat ini menunjukkan, Allah Swt tidak 
mendapatkan manfaat apapun dari keimanan seorang mukmin 
dan tidak mendapat madharat apapun dari kekafiran seorang kafir. 


4. Fakhr al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghaib (Beirut: Dar al-Fikr, 1981), VII/15. 
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Manfaat keimanan sejatinya kembali pada pelakunya dan mafsadat 
kekafiran juga kembali pada pelakunya.s Kebaikan dan kejahatan 
juga akan kembali pada diri pelakunya (Os. al-Isra' (17|: 7). 


Fakhr al-Din al-Razi ingin menyampaikan model “kebebasan 
yang berkonsekuensi”. Silahkan beriman bagi yang ingin, dengan 
konsekusnsi keindahan dan kenikmatan sesuai janji-Nya. Juga 
silahkan kufur bagi yang ingin, dengan konsekuensi kesengsaraan 
bagi pelakunya, sebagaima ancaman-Nya. Dengan bekal al-gashd 
dan al-ikhtiyar-nya, seorang hamba mestinya mampu memilih yang 
terbaik bagi dirinya, karena dampak perbuatannya akan kembali 
pada dirinya. Inilah makna kebebasan yang dipahami al-Razi dan 
memang semestinya demikian. 


Tidak Ada Pemaksaan dalam Beragama 


Selain ayat tentang sunnnatullah berupa keberagaman atau 
keberbedaan itu, Allah Swt juga memberikan rambu-rambu bagi 
kaum muslim untuk tidak melakukan pemaksaan memeluk agama 
pada siapapun. Ironisnya, rambu-rambu Allah Swt ini acapkali 
dilabrak dan ditrabas oleh kaum muslim sendiri, termasuk oleh 
al-Hushain, sahabat Nabi Muhammad dari kalangan Anshor, yang 
ingin memaksa anak-anaknya mengikuti ajaran yang dianutnya. 


Abu al-Fida Isma'il bin Katsir's dan Wahbah al-Zuhaili? 
menceritakan, al-Hushain dari golongan Anshar, suku Bani 
Salim bin Auf, memiliki dua putera beragama Nashrani, sedang 
ia seorang muslim. Naluri kebapakannya tidak setuju, jika anak- 
anaknya menganut agama yang berbeda dengan dirinya. Karenanya, 
terbersit dalam dirinya untuk mengupayakan anaknya kembali 
pada ajaran yang dianutnya. 


“Bolehkah aku memaksa kedua puteraku, karena mereka tidak 
taat padaku dan tetap ingin beragama Nashrani?” tanyanya pada 
Nabi Muhammad Saw. 


5. Fakhr al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghaib, XXI/121. 


6. Abu al-Fida Isma'il bin Katsir, Tafsir al-Gur'an al-Adhim (Kairo: al-Maktab 
al-Tsagafi, 2001), 1/305. 


7- Wahbah al-Zuhaili, al-Tafsir al-Munir fi al-'Agidah wa al-Syari'ah wa al-Manhaj 
(Beirut: Dar al-Fikr, 1430 H/2003 M), h. II/22. 
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Atas pertanyaan dan keinginan memaksa itu, maka turunlah 
Os. al-Bagarah (2): 256 sebagai bantahan keras atas keinginannya. 
Allah Swt berfirman: 


AG 33 aa LA H5 5 UI 9 ISIS 
Y PB AL Dat AB AL Sat SAI 


Na ta 

Artinya: “Tidak ada paksaan dalam (menganut) agama (Islam). 

Sesungguhnya telah jelas (perbedaan) antara jalan yang benar dengan jalan 

yang sesat. Siapa yang ingkar kepada taghut dan beriman kepada Allah 

SWT, maka sungguh dia telah berpegang (teguh) pada tali yang sangat kuat 

yang tidak akan putus. Allah Mahamendengar, Mahamengetahui. (Os. al- 
Bagarah (2J: 256). 


Keinginan al-Hushain untuk memaksa putera-puteranya 
kembali ke pangkuan Islam tidak kesampaian. Bukannya mendapat 
dukungan dari Rasulullah Saw, keinginannya justru dimentahkan 
oleh Allah Swt melalui ayat di atas. Tentu saja rencana yang sudah 
disiapkannya urung dilaksanakan. Apa makna dari peristiwa 
ini? Biarkanlah masing-masing menjalankan keyakinannya 
sesuai yang dianutnya dengan syarat tanggungjawab. Alih-alih 
menghadirkan kebaikan, pemaksaan justru memantik munculnya 
ketidakharmonisan antar keluarga dan kelompok lain yang berbeda. 
Selaiknya cara-cara ini dihindari, lebih-lebih memaksa dengan 
intimidasi dan kekerasan. Islam itu agama rahmat, bukan agama 
laknat yang memberangus perbedaan. 


Menafsiri ayat di atas, mufassir papan atas Abu al-Fida' Ismail 
bin Katsir menuliskan, maksud la ikraha fi al-din adalah la tukrihu 
ahadan “ala al-dukhul fi din al-Islam (jangan kalian memaksa seseorang 
memasuki/menganut Islam!). Sebab, semua dalil kebenaran 
Islam sudah jelas, sehingga tidak perlu ada pemaksaan.8 Maksud 
“tidak ada paksaan”, berarti kita sama sekali tidak boleh memaksa 
orang lain untuk menganut kepercayaan seperti yang kita yakini. 


8. Abu al-Fida Isma'il bin Katsir, Tafsir al-Gur'an al-Adhim, 1/305. 
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Allah Swt menghendaki agama-Nya dianut secara suka rela dan 
ikhlas tanpa paksaan. Tugas kita hanyalah menyampaikan, bukan 
memaksa, karena hidayah dalam pengertian taufig semata urusan 
dan hak prerogatif Allah Swt. Firman-Nya: 


BLAI Ia sala AN 43 SA Ia Ceng Y DI 


Artinya: “Sesungguhnya kamu tidak dapat memberikan hidayah 
kepada orang yang kamu kasihi, tetapi Allah memberikan hidayah kepada 
orang yang dikehendaki-Nya.” (Os. al-Gashash |28| 56). 


Mengacu pada ayat di atas, Rasulullah Saw saja tidak kuasa 
memaksakan keseragaman pada orang-orang terdekatnya, apalagi 
umatnya yang penuh kelemahan ini. Beliau sangat ingin, paman 
yang senantiasa melindungi perjuangannya menegakkan Islam, 
Abu Thalib, memiliki keseragaman keimanan dengan dirinya. 
Namun hal itu tidak pernah terwujud. Ini menjadi pelajaran sangat 
penting bagi umatnya, terutama harus menjadi catatan tebal bagi 
para pendakwah atau penjaja keislaman pada umumnya, bahwa 
keimanan itu mutlak urusan Allah Swt, bukan wilayah manusia. 


Terkait ayat la ikraha fi al-din di atas, Muhammad Husein al- 
Thabathaba'i berpandangan, ajaran ini sesungguhnya menganulir 
tudingan bahwa Islam disebarkan atau tegak dengan pedang dan 
darah (gama bi al-saif wa al-dam). Baginya, perang hanyalah al-difa 
(pembelaan), bukan cara penyebaran Islam.? Dalam istilah Wahbah 
al-Zuhaili, perang hanyalah cara li radd al-udwan (untuk menghalau 
musuh), sehingga agama bisa berdiri dengan merdeka tanpa ada 
gangguan pihak musuh. Oleh Wahbah, ayat ini dinilai mendorong 
pengakuan hurriyah al-tadayyun (kebebasan beragama). 


Bahkan menurut M. Husein al-Thabathaba'i, ajaran la ikraha 
fi al-din ini sesungguhnya tengah menjelaskan perihal nafy al- 
din al-ijbari (meniadakan agama yang memaksa), agama yang 
dibangun atau dianut oleh seseorang berdasarkan pemaksaan 
oleh pihak lain. al-Thabathaba'i menyatakan, agama adalah rantai 


9. Muhammad Husein al-Thabathaba'i, al-Mizan fi Tafsir al-Gur'an (Beirut: 
Muassasah al-A'lami li al-Mathbu'at, 1417 H/1997 M), I1/348. 


10. Wahbah al-Zuhaili, al-Tafsir al-Munir fi al-'Agidah wa al-Syari'ah wa al-Manhaj, 
11/23. 
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pengetahuan akademis yang berlandaskan keyakinan-keyakinan 
(“tigadat). Menurutnya, keyakinan adalah persoalan hati yang 
tidak bisa dihukumi dengan pemaksaan. Pemaksaan, katanya, 
bisa berpengaruh hanya pada perbuatan-perbuatan lahir (al-a'mal 
al-dhahirah) dan gerak tubuh yang fisik (al-harakat al-badaniyyah al- 
madiyah). Karena hati bukan persoalan lahir, maka tidak berlaku 
pemaksaan atasnya." 


Dalam merespon ayat laikraha, Wahbah al-Zuhaili menguraikan 
tafsirannya cukup panjang. Diantaranya beliau menuliskan: 


atap JAS SB ILY 3 Jb WI Jaa BASE 
ABI IE B3 SNI S3 SI JI bag AV 
LAYAN MAY A8 A3 S6 olandh 4A 
SSI 


Artinya: “Jangan kalian memaksa seseorang untuk masuk/menganut 
Islam, karena sejatinya bukti-bukti kebenarannya tidak membutuhkan 
pemaksaan. Dan sesungguhnya keimanan itu berdiri di atas kerelaan, hujjah 
dan bukti-bukti. Karenanya, tiada berguna pemaksaan-pemaksaan yang 
dilakukan” 2 


Terkait la ikraha itu, mufassir kenamaan negeri ini M. 
Ouraish Shihab menjelaskan, Allah Swt tidak membutuhkan 
apapun, sehingga tidak perlu ada pemaksaan dalam beragama. 
Jika menghendaki, maka sesungguhnya dengan gampang Allah 
Swt bisa menjadikan kita semua sebagai umat yang satu (Os. al- 
Ma'idah Isl: 48). Sayyid Outhb, yang acapkali dinilai sebagai 
ulama “sayap kanan”, menjelaskan, akidah itu masalah kerelaan 


11. Muhammad Husein al-Thabathaba'i, al-Mizan fi Tafsir al-Our'an, 11/347. 


12. Wahbah al-Zuhaili, al-Tafsir al-Munir fi al-'Agidah wa al-Syari'ah wa al-Manhaj, 
11/23. 


13. M. Ouraish Shihab, Tafsir al-Mishbah: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Gur'an 
(Jakarta: Lentera Hati, 2002), 1/668-669. 
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hati, bukan pemaksaan dan tekanan. Dan Islam menjelaskan tidak 
bolehnya memaksa orang lain untuk memeluk agama ini.4 Fakhr 
al-Din al-Razi menyatakan, Innahu ta'ala ma bana amr al-iman ala al- 
ijbar wa al-gasr wa innama banahu “ala al-tamakkun wa al-ikhtiyar (Allah 
Swt tidak membangun keimanan di atas pemaksaan, melainkan 
menegakkannya di atas kekokohan dan kebebasan memilih). 
Baginya, pemaksaan hanya akan menghasilkan keberagamaan yang 
rapuh dan mudah goyah, dan ini bukanlah sejatinya keberagamaan. 


Berdasarkan Os: Yunus |1oJ: 99 itu pula, karenanya Fakhr 
al-Din al-Razi membenarkan realitas penduduk bumi yang 
tidak seluruhnya beriman dan juga tidak seluruhnya ingkar. Ini 
semata kehendak-Nya. Baginya, annahu ta'ala ma arada iman al-kull 
(sesungguhnya Allah Swt tidak menginginkan keimanan seluruh 
makhluk). Mengutip komentar al-Jubai dan al-Gadhi Abd al- 
Jabbar, al-Razi menuliskan, Allah Swt tidak menjadikan seluruh 
umat manusia beriman karena keimanan yang dipaksakan tidak 
akan mendatangkan manfaat apapun bagi seorang hamba.s 


Sejujurnya memang, baik Muhammad SAW maupun para 
pewarisnya akan senang jika seluruh umat manusia mengikuti 
ajaran Islam secara keseluruhan tanpa kecuali. Ini manusiawi 
belaka. Sama halnya orang non-muslim yang akan senang jika 
seluruh umat manusia mengikuti agamanya. Jika ada yang berbeda, 
maka ia akan dikucilkan. Namun biarkanlah semua berjalan 
alamiah, tanpa perlu pemaksaan, apalagi dengan kekerasan. Itulah 
ajaran yang diemban oleh Muhammad SAW. 


Dengan demikian, pemaksanaan untuk memeluk Islam sama 
halnya mengabaikan pesan utama ayat Ia ikraha fi al-din (tidak ada 
pemaksaan dalam beragama) dan ayat tentang realitas keragaman 
di atas. Kebenaran telah nyata dan biarkan masing-masing individu 
memilih keyakinannya, dengan syarat bertanggungjawab penuh 
atas pilihannya. Karenanya, pengabaian terhadap ajaran adiluhung 
ini adalah sikap yang tidak bijaksana dan tidak sepatutnya dilakukan 
oleh kaum muslim. Untuk itu, mengedepankan sikap keterbukaan 
dan kebebasan selaiknya didahulukan. Biarkan semua berjalan 


14. Sayyid Outhb, Tafsir fi Zhilalil Gur'an (Jakarta: Gema Insani Press, T.Th.), 
I/343. 


15. Fakhr al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghaib, VII/15. 
16. Fakhr al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghaib, XVI1/173. 
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sesuai keyakinannya. 


Agama adalah urusan pribadi, yang seharusnya menjadi 
pilihan sadar. Pertanyaannya: apa sesungguhnya hikmah di balik 
ketidakbolehan pemaksaan beragama ini? 


Pertama, Allah Swt memuliakan kehendak manusia. Sayyid 
Outhb menjelaskan ayat la ikraha fi al-din ini menunjukkan bahwa 
Allah Swt memuliakan manusia, menghormati kehendak, pikiran 
dan perasaannya. Allah Swt ingin menyerahkan segala urusan 
mereka pada dirinya sendiri, terutama terkait petunjuk dan 
kesesatan dalam akidah dan memikulkan tanggungjawab pada 
dirinya sebagai konsekuensi pilihan perbuatannya. Menurutnya, 
kebebasan berakidah merupakan Hak Asasi Manusia (HAM) yang 
karena hal itulah ia layak disebut manusia. Untuk itu, manusia yang 
melucuti manusia lain dari kebebasan dan kemerdekaan berakidah, 
berarti ia telah melucuti kemanusiaannya.” 


Kedua, Allah Swt menghendaki kedamaian. Menurut 
M. Ouraish Shihab, diantara hikmah la ikraha fi al-din adalah 
kedamaian. @uraish menuliskan, Allah Swt menghendaki agar 
setiap orang merasakan kedamaian. Agama-Nya dinamakan Islam 
yang bermakna damai. Menurutnya, kedamaian tidak dapat diraih 
kalau jiwa manusia tidak damai. Paksaan menyebabkan jiwa tidak 
damai, sehingga tidak ada paksaan dalam menganut keyakinan 
Islam.8 Ini menunjukkan, visi ayat ini sesuai dengan visi besar 
Islam sebagai agama yang menjunjung keramahan dan kedamaian. 


Ketiga, Allah Swt mengajarkan ketulusan. Zakky Mubarak 
menyatakan, Islam mengajarkan umat manusia untuk menjalankan 
kebaikan dan menghindarkan keburukan dengan keinsyafan dan 
kesadaran. Perbuatan dan berbagai aktivitas apapun tidak akan 
memiliki makna yang baik, apabila dikerjakan dengan terpaksa 
dan karena pertimbangan-pertimbangan lain dengan mengabaikan 
ketulusan dan keikhlasan. Ibadah dan amal kebajikan yang sedikit 
dan ringan yang dilakukan dengan keikhlasan jauh lebih baik dari 
ibadah dan amal yang dikerjakan tanpa keikhlasan, meskipun 
dikerjakan lebih banyak dan lebih berat. Pemberian kebebasan dan 


17. Sayyid Outhb, Tafsir fi Zhilalil dur'an, I/343. 


18. M. Ouraish Shihab, Tafsir al-Mishbah: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Gur'an, 
1/669. 
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bukan pemaksaan, akan menjadikan pelakunya meraih ketulusan 
dalam menjalankan agamanya.” Inilah point utama dalam 
beragama, sesungguhnya. 


Selain itu, tentu saja hikmah-hikmah lain bisa dirasakan 
oleh yang bersangkautan. Misalnya, keberagamaan harus didasari 
kedewasaan, belajar bertanggungjawab atas pilihan sadarnya, 
menghargai keragaman yang didasari tanggungjawab baik di dunia 
maupun di akhirat, terjalinnya silaturahim universal antara pihak 
yang satu dengan yang lain dan sebagainya. Untuk itu, menjaga 
spirit ayat ini menjadi kewajiban yang terlarang diabaikan oleh 
umat Islam. 


Apapun yang dipaksanakan, bisa dipastikan akan menghadirkan 
dampak buruk. Demikian halnya jika agama dipaksakan. Ia menjadi 
tidak memiliki kedalaman makna apapun. Penganutnya pun tidak 
akan memiliki penghayatan yang sesungguhnya. Agama, jika 
demikian, menjadi sia-sia belaka dan bahkan kehilangan ruhnya. 
Inilah yang dikritik Allah SWT melalui firman-Nya di atas. Inilah 
sisi lain kerahmatan Islam. Islam mengedepankan cinta damai, 
bukan kebencian atau permusuhan. Karenanya, spirit ayat “tiada 
pemaksaan dalam beragama” sudah semestinya menjadi spirit 
keberagamaan kita secara utuh. 


Agama Urusan Masing-Masing 


Muhammad SAW adalah sosok yang berkawan akrab dengan 
kelompok-kelompok yang berbeda keyakinan. Secara sosial, 
hubungan antar kelompok keagamaan di Madinah cukup cair. 
Kalaupun ada riak-riak perselisihan, itu hanya kasuistik dan tidak 
dominan. Hubungan sosial yang cair ini terjadi karena masing- 
masing kelompok saling menghormati keyakinan yang berbeda. 


Kendati pergaulan sosialnya begitu cair, beliau sosok yang 
begitu teguh memegangi prinsip keyakinannya dan tidak larut 
dalam keyakinan pihak lain. Karena itu, keyakinannya tetap kokoh 
tak tergoyahkan sedikitpun, kendati menghadapi tantangan. 
Inilah semangat ajaran Islam yang terus dipeganginya. Allah SWT 
berfirman: 


19. Zakky Mubarak, Menjadi Cendekiawan Muslim: Kuliah Islam di Perguruan Tinggi 
Umum (Jakarta: Yayasan Ukhuwah Insaniyah, 1428 H/2007 M), h. 58. 
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2 
ole 


BTN (X) Ona KEY GO) One ET 4 j3 
5 Y3 (0) Ale U Ike CT Yg (W) KEL Die 


-5 4 Ayo F Aa 

(D2 3 SN (2) KAU Ole 

“Katakanlah (Muhammad): Wahai orang-orang kafir! (2) Aku tidak 

akan menyembah apa yang kamu sembah (2) Dan kamu bukan penyembah 

apa yang aku sembah (3) Dan aku tidak pernah menjadi penyembah apa 

yang kamu sembah (4) Dan kamu tidak pernah (pula) menjadi penyembah 

apa yang aku sembah (5) Untukmu agamamu dan untukku agamaku (6). 
(Os. al-Kafirun: 1-6). 


Ayat yang turun di Makkah inilah yang dipegangi Muhammad 
Saw dalam menjalin hubungan sosial dengan kelompok yang 
berbeda. Ajaran masing-masing kelompok harus tetap dihormati. 
Seharusnya, kredo ini pulalah yang dipegangi oleh umatnya hingga 
kini. Secara sosial boleh saja berhubungan dengan siapapun, 
namun keteguhan iman harus tetap dipertahankan. Dengan pola 
hubungan seperti ini, gesekan antar perbedaan niscaya tidak akan 
terjadi, apalagi kekerasan atas nama agama atau keyakinan. 


Peristiwa apa sesungguhnya yang melatarbelakangi turunnya 
(sabab al-nuzul) Os. al-Kafirun ini, surat yang oleh Abu al-Fida' 
Ismail bin Katsir disebut sebagai “surah al-bara'ah min al-“amal 
alladzi ya'maluhu al-musyrikun/surat keterbebasan dari aktivitas yang 
dikerjakan kaum musyrik”? Menurut Jalaluddin al-Suyuti, surat 
ini turun lantaran adanya tawaran kompromi teologis oleh Kafir 
Ouraisy kepada Rasulullah SAW. 


Dikisahkan dari Abdullah bin Abbas, kaum Ouraisy yang 
diwakili elit-elitnya seperti al-Walid bin al-Mughirah, al-Ash bin 
Wail, al-Aswad bin Abd al-Muthallib dan Umayyah bin Khalaf, 
menawari Rasulullah SAW limpahan harta, sehingga ia akan 
menjadi konglomerat di Makkah. Mereka juga hendak menikahkan 
beliau dengan wanita manapun yang dikehendakinya. Berapapun 
jumlah wanita yang diinginkannya akan dipenuhi. 
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“Semua ini untukmu, Muhammad! Tapi tolong, jangan 
hinakan/caci maki dan jangan sebut tuhan-tuhan kami dengan 
keburukan. Jika engkau (tetap) tidak mau, kami ingin menawarkan 
jalan lain dan engkau akan mendapatkan kedamaian,” mereka 
menawarkan. 


Rasulullah SAW penasaran pada tawaran “jalan lain” ini. “Apa 
maksud jalan lain itu?” tanya beliau memburu. 


“Kamu menyembah tuhan kami selama setahun dan kami 
menyembah Tuhanmu selama setahun,” jawab mereka. 


Tawaran kompromi ini menggelitik. Terobosan yang tidak 
terduka. Dampaknya akan mencampuradukkan keyakinan. 
Rasulullah SAW pun tidak memberikan putusan apapun, karena 
menyangkut pokok agama. Ia menunggu putusan Allah SWT dan 
tidak mendahuluinya. 


“Akupun menunggu apa yang akan diinformasikan oleh 
Tuhanku. Maka turunlah wahyu dari-Nya, Katakanlah (Muhammad): 
Wahai orang-orang kafir! (“) Aku tidak akan menyembah apa yang kamu 
sembah (2), hingga selesai surat,” tutur beliau. 


Jalaluddin al-Suyuti dalam al-Durr al-Manthur?? menuliskan, 
bahwa Rasulullah Saw menolak tawaran unik itu dengan 
pertimbangan biarlah agama menjadi urusan masing-masing. 
Saling menghormati harus dikedepankan sebagai prasyarat 
hubungan yang harmonis, tanpa harus meleburkan keyakinan dan 
tradisi keagamaan yang berbeda. 


Apa pertimbangan kaum Ouraisy menawarkan kompromi 
keyakinan ini? Jalaluddin al-Suyuti dan Syeikh Nawawi al-Bantani 
menuliskan, pertimbangannya untung-untungan. Mereka belum 
yakin mana keyakinan yang benar: apakah keyakinan mereka 
yang telah berumur ratusan tahun ataukah keyakinan Rasulullah 
SAW yang baru seumur jagung. Di tengah keraguan itu, ternyata 
mereka tetap ingin mendapatkan kebenaran. Mereka tidak ingin 
berada dalam kesesatan sepenuhnya. Mereka juga ingin hidup 
damai dan tiada permusuhan dengan kaum muslim. Karenanya, 
andai ternyata agama Rasulullah SAW yang benar, mereka bisa ikut 
merasakannya. Untuk itu mereka menyatakan: 


20 Jalal al-Din al-Suyuthi, al-Durr al-Manthur (Beirut: Dar al-Fikr, T.Th.), 
VIII/654. 
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- 


#9 2 
NB Ta (sa 1333 A8 Te (era aa Sa Asa L 


WA SS OB Las Ipa BilAalI Jpi3 Ula Lg & Bal 


Us Ara GAS Nian Gaal SL otg Up Aa GAS II, 


Wahai Muhammad, ayolah, kami menyembah Tuhanmu dalam jangka 
waktu tertentu dan engkau menyembah tuhan-tuhan kami juga dalam 
jangka waktu tertentu. (Dengan cara ini), maka akan tercipta perdamaian 
dan akan sirnalah permusuhan diantara kita. Andaikan keyakinanmu yang 
benar, maka kami telah mengambil sebagian (kebenaran itu) dan andaikan 
keyakinan kami yang benar, maka engkau pun telah mengambil sebagian 
(kebenaran itu). 


Cara ini tidak diterima oleh Rasulullah Saw, karena 
akan mencampuradukkan keyakinan. Yang terbaik, adalah 
saling ' menghormati keyakinan — masing-masing tanpa 
mencampurbaurkannya. Bagimu agamamu dan bagiku agamaku. 
Dengan demikian sangat jelas, bahwa menghormati ajaran agama 
pihak lain bukanlah kompromi. Masing-masing tetap menjalankan 
ajarannya dalam koridornya, tanpa perlu larut dalam ibadah atau 
ritual pihak lain. 


Lalu, pelajaran apa saja yang patut kita petik dari peristiwa 
di atas? Pertama, gagasan kompromi beribadah. Cara pandang 
kekinian perihal peribadahan yang gado-gado itu nyatanya sudah 
muncul jauh-jauh hari sebagai tawaran solusi perdamaian dan 
pencarian kebenaran. Amaliah gagasan ini, kini banyak dijalankan 
aktivis perdamaian. Gagasan perdamaiannya patut diapresiasi. 
Namun lebih baik melalui cara toleransi, bukan kompromi. 


Kedua, semua ingin meraih kebenaran dan surga. Orang 
terbaik tentu mengharap kebaikan yang diidealkan dengan surga 
(lebih khusus para pecinta/sufi mengharap Allah Swt, bukan 
surga). Orang terburuk, juga tetap mengharapkan kebaikan. Hanya 
saja, cara mendapatkannya terkadang melampaui batas, hingga 


21. Jalal al-Din al-Suyuthi, al-Durr al-Manthur, VUI/655. Nawawi al-Jawi, Marah 
Labid T.Tp.: Dar al-Kutub al-Islamiyah, T.Th.), 11/468. 
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menghalalkan segala cara. Misalnya, mengaku dirinya paling benar 
(truth claim) sekaligus berhak mengkapling surga dan menunjuk 
pihak lain salah, pun lebih layak menjadi kayu bakar neraka. Kadang 
juga dengan membunuh atau menebar teror. Agama-agama cinta 
tentu tidak menghendaki cara ini. 


Ketiga, semua ingin hidup berdampingan secara damai. Dalam 
batinnya terdalam, semua manusia ingin hidup aman, tenteram 
dan rukun. Tak perlu ada pertikaian. Diantara tawarannya, adalah 
menghilangkan riak-riak permusuhan. Perbedaan dan keragaman 
tak mungkin dihilangkan, karena ini sunnatullah, baik keragaman 
budaya, etnis, agama, ras maupun kepentingan. Tugas manusia 
bukan menyeragamkannya melainkan mengamalkan falsafah 
Binneka Tunggal Ika dan menghargai perbedaan, supaya tercipta 
kehidupan sosial yang saling mengenall/li ta'arafu (Os. al-Hujurat 
(491: 13). 


Keempat, keyakinan dibangun di atas pondasi yang kokoh, bukan 
sikap plin-plan apalagi keraguan. Dan Allah Swt ingin disembah 
secara konsisten dan penuh keyakinan, karena keyakinan bukan 
hal yang bisa dipermainkan. Kendati ibarat baju yang melindungi 
tubuh, keyakinan tetap tidaklah seperti baju yang bisa diganti- 
ganti sesuka hatinya. 


Kelima, Allah Swt mengajarkan toleransi dan bukan kompromi. 
Jika toleransi menghadirkan sikap saling mengerti dan memahami, 
maka kompromi justru mengaburkan identitas dan batas-batas 
beragama. Kompromi juga akan meleburkan keragaman. Allah 
Swt ingin merawat keberagaman sebagai kekayaan ciptaan-Nya. 
Dengan keragaman, Allah Swt mengharap umat-Nya berlomba- 


lomba dalam kebaikan/fastabigu al-khairat (Os. al-Bagarah (2): 148). 


Tidak Mengolok-Olok Sesembahan Pihak Lain 


Abu al-Fida Isma'il bin Katsir menuliskan berita dari Abd al- 
Razzag, dari Ma'mar, dari Gatadah. Dulu, sekelompok muslim 
awal generasi shahabat pernah mencerca berhala-berhala kaum 
kafir (ashnam al-kuffar). Sebagai balasannya, kaum kafir berbalik 
mencerca Allah Swt dengan membabi-buta.? Cercaan generasi awal 
ini, bisa jadi dilakukan karena euphoria. Mereka baru mengalami 


22 Abu al-Fida Isma'il bin Katsir, Tafsir al-Our 'an al- Adhim, 11165. 
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peralihan spiritual dari situasi “kegelapan” ke situasi “terang- 
benderang” (min al-dhulumat ila al-nur). Kegembiraan ini diluapkan 
melalui truth claim (klaim kebenaran diri) dengan menyalahkan 
pihak lain. Bahkan dengan mencerca sesembahan mereka yang 
berbeda, yang sesungguhnya dulu juga disembahnya. Atas peristiwa 
saling mencerca sesembahan, yang berdampak kian mengentalkan 
permusuhan ini, maka Allah Swt menurunkan ayat yang melarang 
saling cerca sesembahan. Allah Swt berfirman: 


oo 0 Ag da Ty « 3, aan “ata 
A8 GIA Ie AN Oj3 Ia Or3li Gal GS Ng 


3 P 23 4 Lb 0 
OIL IA 088 0. 2 ay uGf uv Hz 4 “g 
(SL MATA AL) FP ES NW HA 
- z 
z 1.9. (Su 
Ola NS 


Artinya: “Dan janganlah kamu memaki sesembahan-sesembahan 
yang mereka sembah selain Allah, karena mereka nanti akan memaki Allah 
dengan melampaui batas tanpa pengetahuan. Demikianlah, kami jadikan 
setiap umat menganggap baik pekerjaan mereka. Kemudian kepada Tuhan, 
tempat kembali mereka, lalu Dia akan memberitahukan kepada mereka apa 
yang telah mereka kerjakan.” (Os. al-An'am |6|: 108). 


Dalam riwayat lain, kelompok non-muslim meminta (tepatnya 
menuntut) Muhammad Saw dan shahabatnya untuk berhenti 
mencerca “tuhan-tuhan” mereka. “Wahai Muhammad, engkau 
berhenti mencerca sesembahan kami atau kami balik mencerca 
Tuhanmu?”, ancam mereka. Melalui ayat di atas, Allah Swt tidak 
ingin membiarkan saling cerca itu terus terjadi dan kian meluas. 
Dampaknya akan sangat buruk bagi hubugan antar mereka. 


Dalam bahasa Abu al-Fida Isma'il bin Katsir, ini yang disebut 
sebagai tark al-mashlahah li mafsadah arjah minha (meninggalkan 
kebaikan karena munculnya keburukan yang lebih nyata).2 
Andaipun mencerca dinilai sebagai kebaikan, itu hanyalah dalam 
persepsi individual. Dalam konteks sosial, tentu saja nilai mafsadah 
(kerusakan) itulah yang akan segera mencuat, yang karenanya 
dilarang Allah Swt. 


23 Abu al-Fida Isma'il bin Katsir, Tafsir al-Our 'an al- Adhim, 11165. 
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Untuk mencerca sesembahan kita (baca: kaum muslim), 
tak perlu kita mencerca langsung Allah Swt. Dengan mencerca, 
menjelekkan dan menghina sesembahan sang lian, sejatinya kita 
telah mencerca, menjelekkan dan menghina Tuhan kita sendiri. 
Perbuatan apapun yang berdampak buruk bagi kita, semestinya 
dihindari. Dalam kaidah fikih disebutkan, nahy “an syai nahy “an 
wasailih (melarang sesuatu, juga melarang perantaranya). 


Dalam riwayat yang valid (shahih), Muhammad Saw 
memberikan pengibaratan tentang hal ini. “Terlaknatlah orang yang 
mencerca kedua orang tuanya,” katanya suatu ketika. Pernyataan 
ini bikin kaget para koleganya. 


“Wahai Rasul, bagaimana mungkin seseorang mencerca kedua 
orang tuanya?” sergah mereka keheranan. 


Dalam benak mereka, mustahil anak tega mencerca kedua 
orang tua yang melahirkan dan merawatnya dengan rupa-rupa 
kasih sayang. Hanya anak durhaka bak Malin Kundang saja yang 
tega dan tanpa berdosa berani melakukannya. 


“Seseorang mencerca ayah orang lain, maka orang lain itu 
akan mencerca ayahnya. Seseorang mencerca ibu orang lain, maka 
orang lain itu akan mencerca ibunya,” jawabnya. 


Inilah efek timbal balik atas perbuatan yang kita lakukan. 
Kebaikan akan berbuah kebaikan, sekecil apapun itu. Keburukan, 
karenanya, juga akan berbuah keburukan, sekecil apapun itu. Allah 
Swt mengingatkan: 


Artinya: “Jika kamu berbuat baik (berarti) kamu berbuat baik bagi 
dirimu sendiri dan jika kamu berbuat jahat, maka (kejahatan) itu bagi 
dirimu sendiri.” (Os. al-Isra' (17): 7). 


Inilah yang disebut reciprocity (hukum timbal balik atau 
pantulan). Islam mengedepankan kebaikan supaya memantulkan 
kebaikan lagi. Islam juga melarang keburukan, karena pantulannya 
akan kembali pada pelakunya. Andaipun ada pihak lain yang 


24 Abu al-Fida Isma'il bin Katsir, Tafsir al-Our 'an al- Adhim, 11165. 
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menjelekkan Islam, maka hendaknya kejelekan itu tetap dibalas 
dengan kebaikan dan kesantunan. Dari sini simpati pihak lain akan 
muncul dengan sendirinya. 


Kiranya pelajaran penting apa yang bisa dipetik dari teguran 
Allah Swt di atas? Pertama, pentingnya menjaga perasaan 
keberimanan sang lian. Karena menghargai perbedaan, semestinya 
kita tidak perlu ikut campur apalagi mengganggu keyakinan pihak 
lain yang berbeda. Lebih-lebih dengan mencerca sesembahannya. 
Kita berbeda-beda dan ber-Tuhan sesuai konsep masing-masing. 
Dan keluhuran ajaran Islam, tentu saja juga ajaran agama lain, 
menghalang-halangi kita mencederai keimanan itu. Biarkan semua 
berjalan sesuai sunnatullahnya. Apalagi dalam konteks Indonesia, 
UUD 194s kita juga menghormati perbedaan pilihan keyakinan dan 
kepercayaan ini. 


Kedua, semua agama berorientasi pada perdamaian bukan 
permusuhan. Jika agama-agama yang ada membolehkan, apalagi 
memerintahkan umatnya untuk saling mencerca sesembahannya, 
maka yang muncul sikap saling mendendam. Alih-alih memutus 
mata rantai permusuhan, hal ini justru kian melanggengkan dan 
melestarikan permusuhan. Perdamaian hanya ada di tubir angan, 
pada akhirnya. 


Ketiga, saling mencerca sesembahan ini tidak direstui Allah 
Swt. Teguran dilontarkan oleh-Nya, termasuk pada umat Islam 
generasi awal yang dinilai sebagai generasi terbaik (khair al-gurun). 
Dalam konteks Indonesia, dengan keragaman agama, kepercayaan 
lokal dan budaya/kultur yang begitu kaya, tentu saja sikap saling 
menghargai sesembahan ini penting dikedepankan. Hindari sikap 
gemar ngerusuhi keyakinan agama lain, karena ini bukan perilaku 
islami nan gur'ani. 


Dalam situasi multikulturalisme yang mengagumkan di negeri 
serpihan surga ini, Bhinneka Tunggal Ika semestinya benar-benar 
menjadi jargon yang hidup, yang menganyomi berbagai perbedaan, 
karena kita semua sesungguhnya satu bangsa, satu bahasa dan satu 
tanah air Indonesia. Masihkah kita menilai yang berbeda sebagai 
musuh yang layak dihinakan? Kita boleh berbeda, namun kita 
adalah keluarga, karena kita hadir dari Tuhan yang sama dan akan 
kembali juga pada Tuhan yang sama. Antara satu anggota keluarga 
dengan anggota keluarga yang lain harus saling menghormati, 
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melindungi dan tolong-menolong untuk saling memberikan 
kemanfaatan. 


Marilah kita saling bergandengan tangan, walaupun kita 
berbeda. Janganlah kita terkotak-kotak oleh perbedaan lahiriah yang 
bahkan sengaja Allah Swt ciptakan. Di negeri penuh keragaman ini, 
keadilan dan kesejahteraan semestinya menjadi tujuan bersama 
dan utama. Dan selama orang bisa melakukan kebaikan, maka kita 
tak perlu lagi bertanya apa latar belakang agama, suku atau warna 
kulitnya. Kebaikan itu untuk semua. 


Perhatian pada yang Berbeda 


Dalam menjalin hubungan sosial dengan mereka yang berbeda, 
bahkan pada mereka yang memusuhi Islam, acapkali ada saja 
shahabat Rasulullah Saw yang tidak sabaran dan ingin “main 
kasar”. Biasanya mereka meminta Rasulullah Saw untuk mendoa 
keburukan atau mekaknat. Suatu saat beliau mendapat permintaan 
melaknat orang musyrik dari shahabatnya. Nyatanya beliau tidak 
mengabulkannya. Imam Muslim meriwayatkan dari Abu Hurairah, 
Rasulullah Saw bersabda: 


Artinya: “Sesungguhnya aku tidak diutus sebagai tukang laknat. 
Sesungguhnya aku diutus sebagai rahmat.” (HR. Muslim).5 


Melalui Hadis ini jelas, bahwa bi'tsah (pengutusan) Rasulullah 
Saw ke dunia ini untuk merahmati, bukan melaknati. Dengan 
demikian sangat gamblang, bahwa ayat-ayat Algur'an yang niscaya 
benarnya dan aneka Hadis Shahih yang tak terbantahkan, nyata- 
nyata menunjukkan misi Islam sebagai rahmat bukan laknat dan 
untuk meramahi bukan memarahi. Juga jelas, tugas Rasulullah 
Saw itu merahmati bukan melaknati dan meramahi bukan 
memarahi. Apakah kita masih pantas mengaku sebagai umatnya 
dan bersikukuh berbaris dalam gerbongnya, sementara kita justru 


25 Muslim bin Hajjaj al-Ousyairi, Shahih Muslim (Beirut: Dar Ihya al-Turats al- 
“Arabi, T.Th.), IV/206. 
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mengabaikan ajaran utamanya? 


Contoh lain, misalnya terkait kemuliaan akhlak Rasulullah 
Saw, adalah tata krama atau etikanya dalam menjalin hubungan 
kemasyaratakan dengan para tetangganya. Dalam nasihatnya 
pada Abu Dzar al-Ghiffari, Rasulullah Saw berpesan supaya 
saat memasak sayur, Abu Dzar memperbanyak kuahnya untuk 
dibagikan pada tetangganya. Beliau bersabda: 


o “Lu of Hen 5. T 21 PL ta. 2 9 A T 
Op JSI HE lag JS bana SSL II 


hah IS Hii 
Artinya: “Jika engkau memasak sayuran, maka perbanyaklah 


kuahnya. Lalu, lihatlah tetangga-tetanggamu dan bagilah masakanmu buat 
mereka.” (HR. al-Darimi).? 


Dalam Hadis lain, terkait dengan hak ketetanggaan, Rasulullah 
Saw bersabda: 


Pi 


$ 8. T Aa Pa Tapa rx Tah Ate 
NG BN AIA gag BU Jl 1 BSI Old 
doa hb ular, SM Ob AA Aan "3 
CMLYI 3-3 JH SP J: & 2 | gag cola al 3-3 
Eni 8. 31 MR 31 2 Io ET 2 wot AK £ ato ps 
OI Ta al " a kaan 3- 5 G3 SG ad 3-3 


ena I 

Artinya: “Tetangga itu ada tiga macam: tetangga yang hanya memiliki 

satu hak, yaitu tatangga yang musyrik. Ia hanya memiliki hak ketetanggaan. 
Tetangga yang memiliki dua hak, yaitu tetangga yang muslim. Ia memiliki 
hak ketetanggaan dan kemusliman. Dan tetangga yang memiliki tiga hak, 
yaitu tetangga yang muslim dan memiliki hubungan kerabat. Ia memiliki 


26 Abdullah bin Abdirrahman al-Darimi, Sunan al-Darimi (Beirut: Dar al-Kitab al- 
“Arabi, 1407 H), 11/147. 
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hak ketetanggaan, kemusliman dan kekerabatan.” (HR. al-Bazzar).? 


Berdasarkan Hadis di atas, maka berbuat bagi berlaku pada 
tetangga tanpa memandang latar belakangnya. Hatta tetangga yang 
musyrik pun, berbuat baik padanya harus tetap dilakukan tanpa 
harus terganggu dengan perbedaan keyakinannya. Anjuran berbuat 
baik pada tetangga, dengan tanpa melihat apapun latar belakangnya 
itu, juga kita temukan dalam Surah al-Nisa' (4l: 36. Allah SWT 
berfirman: 


S3 OLS BATU LA 3 Yg AI 53 
LE GA 3 JA aa AA, YA 
AI 5) IG SI lag Jaa 3 LL 

A3 EA SAY 


Artinya: “Dan  sembahlah (3 dan Teantah Ka 
mempersekutukan-Nya dengan sesuatu apapun. Dan berbuat baiklah 
kepada kedua orang, karib kerabat, anak-anak yatim, orang-orang miskin, 
tetangga dekat dan tetangga jauh, teman sejawat dan ibnu sabil dan hamba 
sahaya yang kamu miliki. Sungguh, Allah tidak menyukai orang yang 
sombong dan membanggakan diri.” (Os. al-Nisa' (4J: 36). 


Dalam ayat di atas, Allah SWT membagi tetangga menjadi 
dua: al-jar dzi al-gurba (tetangga dekat) dan al-jar al-junub (tetangga 
jauh). Abu al-Fida' Isma'il bin Katsir menukil beberapa penafsiran 
untuk mejelaskan hal ini. Misalnya, penafsiran Ibn 'Abbas, 
bahwa al-jari dzi al-gurba adalah mereka yang memiliki hubungan 
kekerabatan dengan kita. Sedang al-jar al-junub, adalah mereka yang 
tidak memiliki hubungan kekerabatan dengan kita. Penafsiran 
lainnya dari Nauf al-Bukali, al-jar dzi al-gurba adalah al-jar al-muslim 
(tetangga yang muslim). Sedang al-jar al-junub adalah al-Yahudi wa 


27 Muhammad bin Ahmad al-Ourthubi, al-Jami' li Ahkam al-Our 'an (Kairo: Dar 
al-Kutub al-Mishriyyah, 1384 H/1964 M), V/184. Ibn Katsir meriwayatkan Hadis ini dari 
Abu Bakr al-Bazzar, bersumber dari Jabir bin Abdullah, ketika menafsirkan ayat al-jari dzi 
al-gurba dan al-jari al-junub (Os. al-Nisa: 36). Ibn Katsir, Tafsir al-Our 'an al-Adhim, 1/263. 
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al-Nashrani (Yahudi dan Kristen). Abd al-Rahmin bin Ali bin 
Muhammad al-Jauzy, juga menukil riwayat yang kurang lebih 
sama. Namun ditambahkannya, al-jar dzi al-gurba itu terjadi karena 
faktor ke-Islam-an itu sendiri.? 


Kategorisasi tetangga yang diberikan Rasulullah Saw di atas, 
menyiratkan pelajaran dan keteladanan sangat peting bagi kita. 
Bagi beliau, kebertetanggaan tidak seharusnya disekat oleh latar 
belakang apapun. Pada tetangga yang musyrik sekalipun, beliau 
tidak lantas menjauhinya. Bagi beliau, mereka tetap memiliki 
satu hak sebagai tetangga dan hak itu harus ditunaikan. Untuk 
itu, komunikasi, relasi sosial dan hubungan kemasyarakatan tetap 
penting dijalin dengan mereka. Dan dalam hubungan sosial dengan 
nonmuslim itu, umat Islam tiada boleh merasa lebih tinggi derajat 
dan posisinya dari mereka, sehingga memandang mereka dengan 
pandangan kehinaan dan kerendahan, karena siapa tahu mereka 
bisa menjadi pintu pembuka kedekatan atau kemakrifatan kita 
kepada Allah SWT. 


Terkait hal ini, ulama asal Tanara Banten, Syeikh Nawawi 
Banten menuliskan: 


Gi. 3 2 4 TT PL Lo Ar .. ... s Ka 


3 LA 0 en oa 

2 33 A9 AN oa Ea Mala se 

Artinya: “Janganlah kamu memandang seseorang dengan pandangan 

kehinaan dan keremehan, kendati ia seorang musyrik/pagan, karena 

khawatir akibatnya. Siapa tahu kemakrifatanmu (pada Allah) hilang dan 
dialah yang bisa memberikannya.” ? 


Itulah sikap kemerakyatan Rasulullah SAW kepada semua 
orang, yang tiada memilih dan memilah tetangga. Satu hal yang 
terlarang dijalin bersama mereka adalah akidah. Dalam masalah 


28 Abu al-Fida' Ismail bin Katsir, Tafsir al-Our 'an al-Adhim, 1483. 


29 “Abd al-Rahman bin “Ali bin Muhammad al-Jauzy, Zad al-Masir fi Ilm al-Tafsir 
(Beirut: al-Maktab al-Islami, 1404 H.), I1/78-79. 


30 Nawawi al-Jawi, al-Futuhat al-Madaniyyah fi Syu 'ab al-Imaniyah (T.Tp.: T.Th.), 
h. 21-22. 
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akidah ini, harus ada garis demarkasi yang jelas dan tegas. 
Kita adalah kita dan mereka adalah mereka. Tidak boleh ada 
pencampurbauran. Dalam al-Our'an disebutkan dengan terang, 
lakum dinukum wa liya din/bagimu agamamu dan bagiku agamaku 
(Surah al-Karifun (zog| : 6). Akibatnya pun harus ditanggung 
masing-masing di hadapan Allah Swt kelak. 


Banyak kisah menarik lainnya tentang hubungan indah antara 
Rasulullah Saw dengan kolega-koleganya yang non-muslim, baik 
Yahudi maupun Nashrani. Misalnya, selepas menerima wahyu al- 
Our'an yang pertama di Gua Hira pada 610 M, yakni Os. al-'Alag: 
1-5, Rasulullah Saw ketakutan, menggigil dan kebingungan. Beliau 
minta diselimuti oleh isterinya, Khadijah. “Wahai Khadijah, apa 
yang terjadi padaku?” tanyanya. “Aku takut atas diriku,” imbuhnya. 


“Tenanglah! Berbahagialah! Demi Allah, Allah tidak akan 
menghinakanmu, karena engkau senantiasa menyambung 
persaudaraan, berkata benar, mengayomi yang lemah, juga 
membela kebenaran,” terang Khadijah menghibur. 


Khadijah lantas mengajak suaminya, Muhammad, menemui 
sepupunya, yakni Waragah bin Naufal bin Asad bin Abd al-'Uzza 
bin Oushay. Ia seorang Nashrani taat, yang menuliskan beberapa 
informasi Injil dalam bahasa Arab. Waragah yang seorang rahib 
(pendeta) itu telah berusia lanjut dan buta matanya. Mendenger 
detail-detail cerita itu, Waragah mengatakan: “Inilah al-namus yang 
diturunkan pada Musa. Andaikan saja aku masih muda lagi kuat 
dan masih hidup ketika kaummu kelak mengusirmu.” 


“Apakah mereka akan mengusirku?” 


“Ya! Tak seorangpun yang datang membawa apa yang engkau 
bawa, kecuali diusir kaumnya. Andaikan saat itu aku masih ada, 
niscaya aku akan membantumu,” katanya. 


Kisah ini menarik disimak. Sesaat setelah menerima wahyu 
ayat al-Our'an itu, Rasulullah Saw diajak sowan menemui Pendeta 
Waragah bin Naufal untuk berkonsultasi. Justru seorang Nashrani 
tulen yang dimintainya nasihat. Sebagai ahli Injil, Waragah 
mengabarkan, bahwa Muhammad telah menerima mandat 
kerasulan secara resmi dari Allah Swt, seperti yang pernah diterima 


31  Wahbah al-Zuhaili, al-Tafsir al-Munir fi al- 'Agidah wa al-Syari 'ah wa al-Manhaj, 
XV/700-701. 
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oleh Musa melalui al-Namus (Malaikat Jibril). Ini menunjukkan 
tiadanya jarak antara Rasulullah Saw dan penganut Nashrani itu. 
Beliau sama sekali tidak mempersoalkan latar belakang agama atau 
keyakinan Waragah. Keduanya begitu cair dan nyaman. Tak hanya 
itu, beliau juga mempercayai sepenuhnya apa yang disampaikan 
oleh Waragah, baik terkait kerasulannya maupun isyarat beliau 
akan diusir oleh kaumnya kelak. 


Setelah menerima wahyu itu, Rasulullah Saw mulai 
menyebarkan ajaran Islam secara serius di Makkah. Pertentangan 
dan permusuhan dari kaum musyrik Makkah kian hari kian 
kencang dan mengganas. Aneka ancaman dan intimidasi dialami 
silih berganti, baik oleh beliau sendiri maupun pengikutnya. Aneka 
kedustaan dialamatkan pada mereka. Wahyu al-Our'an dicela dan 
isinya dinilai sebagai dongeng-dongeng tiada berguna. 


Siksaan fisik yang dialami pengikut Rasulullah Saw kian hari 
juga kian berat saja. Bumi Makkah, sebagai bumi pertiwi kelahiran 
mereka, tidak lagi menjadi tempat yang aman dan nyaman 
ditinggali. Tiada lagi perlindungan. Hari-hari dihantui ketakutan 
atas keselamatan jiwa mereka. Melihat situasi ini, Rasulullah 
Saw memerintahkan shahabat-shahabatnya hijrah (berpindah) ke 
Habasyah (Abessenia/Ethiopia), guna meminta “suaka politik”. 


Penguasa Habasyah kala itu, Raja Najasyi (Nejus) yang 
beragama Nashrani, dikenal sebagai penguasa yang baik dan tidak 
membiarkan terjadi penzaliman pada siapapun yang tinggal di 
wilayah kekuasaannya. Di kalangan penduduk Makkah dan sekitar 
Habasyah, Penguasa Nashrani ini memang dikenal keadilannya, 
karena ia menjalankan roda kekuasaan benar-benar berpanduan 
pada kitab sucinya. 


Berbekal informasi dan harapan positif inilah, Rasulullah 
Saw mendorong shahabat-shahabatnya berhijrah ke Habasyah 
pada tahun ke-s setelah beliau diangkat menjadi Rasul. 
Rombongan pertama ini sebanyak 14 shahabat, 10 laki-laki dan 4 
perempuan. Diantaranya Usman bin Affan, Zubair bin Awwam 
dan Abdurrahman bin Auf. Mereka ini kelak menjadi tokoh-tokoh 
penting dalam perkembangan Islam. Rasulullah Saw sendiri tidak 
turut serta, karena menjadi garda depan menghadapi musuh- 
musuhnya di Makkah. Sebagian mereka ada yang kembali ke 
Makkah. Bukannya mendapat kebaikan, aneka intimidasi dan 
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ancaman tetap saja mereka terima. Keberingasan menjadi-jadi. 
Pencambukan, penjemuran di terik matahari, terus saja dialami. 
Lingkungan sosial Makkah kian tidak bersahabat bagi pengusung 
ajaran tauhid ini. Kesan pertama berlindung di bawah Penguasa 
Nashrani menjadi pemicu umat Islam di Makkah untuk turut 
berhijrah ke Habasyah. 


Karena itu, pada tahun ke-7 kerasulan, yang berarti selang 
dua tahun setelah hijrah ke Habasyah yang pertama, kaum muslim 
melakukan hijrah keduanya. Kali ini turut serta 101 shahabat: 83 
laki-laki dan 18 perempuan. Tujuh kali lipat jumlah rombongan yang 
pertama. Hijrah kedua ini dikomandoi Ja'far bin Abdul Muthallib. 
Permohonan tinggal di Habasyah yang disampaikan Ja'far-pun 
direspon baik oleh Raja Najasyi, yang memahami penderitaan 
mereka. Ia bersimpati dan berupaya melindungi mereka.? 


Kisah hijrah ke Habasyah yang sampai dua kali, ini juga 
sungguh menarik dicermati sebagai pelajaran. Memang benar, saat 
itu baik kuantitas maupun kualitas kaum muslim awal masih jauh 
dari ideal. Mereka belum mampu melawan penindasan yang dialami 
terus-menerus. Upaya mencari perlindungan ke luar Makkah mesti 
dilakukan. Dan tentu saja, semua atas instruksi Rasulullah Saw 
berdasarkan arahan wahyu Allah Swt. Bukan keputusan sendiri. 
Dalam konteks perlindungan dan keadilan, Rasulullah Saw saat 
itu tidak lagi melihat Raja Najasyi berdasarkan latar belakang 
agamanya. Keadilan dan kepedulian pada pihak yang terzalimi 
menjadi alasan utama mencari suaka politik ke Habasyah. Apapun 
latar belakang agamanya, jika ia menerapkan keadilan bagi seluruh 
lapisan penduduknya, maka kesejahteraan dan keamanan akan 
tercukupi dengan baik. Inilah substansi peran penting kekuasaan. 
Dalam konteks modern, hal-hal demikian juga semestinya penting 
menjadi catatan. 


Terkait relasi dengan orang Yahudi, juga banyak catatan 
menarik. Abu Rafi', mantan sahaya Rasulullah Saw menceritakan, 
suatu ketika seorang tamu singgah di kediaman junjungan umat 
Islam itu. Sebagai tuan rumah yang sudah semestinya memuliakan 
tamunya, Rasulullah Saw meminta Abu Rafi' untuk mencarikan 
makanan. Abu Rafi” lalu mendatangi seorang Yahudi dan 


32 Nurul H. Maarif, Islam Mengasihi, Bukan Membenci (Bandung: Mizan, 2017), h. 
52. 
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menyampaikan pesan Rasulullah Saw. Inti pesannya, Rasulullah 
Saw tengah kedatangan tamu dan beliau tidak mendapati makanan 
apapun yang pantas dihidangkan untuknya. Karena itu, Rasulullah 
Saw meminta makanan (gandum) si Yahudi untuk dijual atau 
dipinjamkan padanya. Rencananya, Rasulullah Saw akan mengganti 
makanan itu bulan Rajab. 


“Demi Allah, tidak! Aku tidak akan meminjaminya dan tidak 
akan menjualnya, kecuali dengan jaminan (gadai),” jawabnya 
merespon pesan Rasulullah Saw. Abu Rafi' kembali pada Rasulullah 
Saw untuk menyampaikan jawaban si Yahudi, yang lebih senang 
menggadaikan makanannya. 


“Demi Allah, aku adalah orang yang dipercaya di langit dan 
dipercaya di bumi. Seandainya dia meminjamkan atau menjualnya 
kepadaku, pasti aku akan membayarnya. Bawalah baju besiku lalu 
gadaikan padanya,” jawab Rasulullah Saw. 


Kisah mu'amalah/interaksi sosial-kemasyarakatan berupa 
transaksi gadai di atas sungguh menarik sebagai teladan. Selain 
diriwayatkan oleh Imam al-Bazzar dalam Musnad-nya, kisah 
Rasulullah Saw menggadaikan baju perangnya pada seorang 
pedagang Yahudi bernama Abu al-Syahm al-Zhafri, ini juga 
diriwayatkan Imam al-Bukhari.3 


Tentang otentisitas atau validitas kisah di atas, ada sebagian 
ulama yang mencoba mengritisinya, kendatipun Hadis ini 
diriwayatkan oleh Imam al-Bukhari dalam karya terbaiknya, 
Shahih al-Bukhari. Ada juga yang mengritisinya dari sisi substansi 
ceritanya. Menurut kelompok ini, Rasulullah Saw sesungguhnya 
pada saat itu bisa saja menggadaikan baju perangnya pada pedagang 
muslim, yang seagama dan tentu saja seiman dengannya. Namun 
persoalannya, kenapa junjungan agung umat Islam itu tidak 
melakukannya dan justru sebaliknya malah memilih bertransaksi 
dengan pedagang Yahudi? Tentu saja ada pelajaran yang ingin 
beliau sampaikan pada umatnya. 


Menarik disimak jawaban yang dituliskan Ali Mustafa Yagub. 
Merespon keraguan dan kesangsian ini, Imam Besar Masjid Istiglal 
dua periode itu menukil komentar Imam al-Nawawi yang mencoba 


33 Muhammad bin Ismail al-Bukhari, Shahih al-Bukhari (Beirut: Dar Ibn Katsir, 
1407 H/1987 M), h. 11/887. 
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memberikan jawabannya dengan mengemukakan tiga argumentasi 
utama. Pertama, Rasulullah Saw sesungguhnya ingin menunjukkan 
kebolehan ber-mu'amalah/interaksi sosial dalam bentuk transaksi 
dan atau bermitra dengan non-muslim dalam urusan keduniaan. 
Argumen pertama ini benar belaka, karena mu'amalah dalam Islam 
tentu saja cakupannya sangat luas, menyangkut persoalan sosial- 
kemasyarakatan, dan ini tentu tidak bisa dibatasi oleh perbedaan 
latar belakang keyakinan atau agama. Dan Rasulullah Saw 
menunjukkan keteladanannya yang luhur dalam hal ini. 


Kedua, saat itu tidak ada orang yang memiliki kelebihan 
makanan selain pedagang Yahudi. Jikalaupun fakta historisnya saat 
itu tiada seorang muslimpun yang memiliki kelebihan makanan, 
maka tentu saja tidak serta merta fakta ini menunjukkan bahwa 
Rasulullah Saw melakukannya dalam situasi terpepet. Ini adalah 
persoalan mu'amalah, yang bisa dilakukan dengan pihak-pihak di 
luar Islam. 


Ketiga, para shahabat tidak berani menerima gadai dan tidak 
pula mau menerima pembayaran dari Rasulullah Saw. Karena 
itulah, Rasulullah Saw beralih kepada orang Yahudi agar tidak 
memberatkan para shahabatnya. Ini juga menjadi cermin betapa 
kearifan junjungan kaum muslim ini lebih dikedepankan, lantaran 
tidak ingin memberatkan para shahabatnya. 


Kisah hubungan Rasulullah Saw dengan seorang Yahudi 
bernama Mukhairig juga penting diteladani. Ahli sejarah 
kenamaan, Ibnu Ishag menceritakan, diantara salah satu pejuang 
yang gugur dalam Perang Uhud adalah Mukhairig, pria keturunan 
Suku Ouraidhah. Dia tokoh Yahudi yang benar-benar berkomitmen 
pada perjanjian bersama yang dibuat antara mereka dengan pihak 
Muhammad Saw, saat di Madinah. 


“Wahai orang-orang Yahudi, demi Allah, kalian tahu bahwa 
kalian wajib menolong Muhammad,” kata Mukhairig, saat jelang 
berkecamuk Perang Uhud melawan kaum musyrikin. 


“Sekarang ini hari Sabtu,” sergah mereka. Bagi umat Yahudi, 
Sabtu adalah hari khusus untuk beribadah yang karenanya terlarang 
melakukan aktifitas apapun, termasuk berperang. 


34 Ali Mustafa Yagub, Cara Benar Memahami Hadis (Ciputat: Pustaka Darus- 
Sunnah, 2016), h. 127. 
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“Tak ada lagi hari Sabtu bagi kalian,” tegas Mukhairig, sembari 
mengambil pedang dan perlengkapan perang lainnya. “Jika aku 
mati, hartaku milik Muhammad. Ia boleh melakukan apa pun 
sekehendaknya,” imbuhnya berwasiat perihal hartanya andaikan ia 
ditakdirkan gugur di medan Perang Uhud. 


Benar belaka, Mukhairig yang seorang alim Taurat ini 
berperang di pihak kaum muslim hingga akhirnya ia terbunuh. 
Melihat gugurnya Si Yahudi ini, maka Rasulullah Saw berkomentar 
singkat penuh kejujuran: “Mukhairig adalah sebaik-baik orang 
Yahudi.” Dan tanah di Khaibar benar-benar diwakafkannya untuk 
kepentingan Islam. Inilah wakaf pertama dalam sejarah Islam. 


Dan banyak lagi kisah lain, terkait hubungan harmonis antara 
Rasulullah Saw dengan mereka yang berbeda. Kisah-kisah yang 
ditampilkan di atas hanya sebagian saja dari kisah-kisah yang 
terekam dan terdokumentasikan dalam karya-karya klasik. Itulah 
Rasulullah Saw, sosok yang senantiasa menyenangkan bagi orang 
lain dan tidak pernah memandang rendak pihak lain. 


Penutup 


Berdasarkan kajian terhadap dokumen primer Islam di atas, baik 
al-Our'an maupun Hadis, maka sesungguhnya sangat jelas bahwa 
Islam mengapresiasi dengan sangat baik eksistensi kebhinekaan 
(plurality) dan mereka yang berbeda (the other). Apresiasi itu 
seharusnya menjadi doktrin yang tertanam kuat dalam diri setiap 
muslim, karena berasal langsung dari Allah Swt dan Rasul-Nya. 
Lihat saja misalnya, betapa Allah sendiri menoleransi orang-orang 
yang ingkar pada-Nya, adanya ketentuan pelarangan memaksakan 
agama, agama sebagai ruang privat dan urusan masing-masing, 
larangan mengolok-olok sesembahan pihak lain, perhatian yang 
mengagumkan pada pihak lain, dan sebagainya. 


Jika ditelusuri lebih mendalam dan mendetail lagi, 
sesungguhnya masih banyak doktrin Islam yang mengajarkan 
keakraban dalam perbedaan. Hal ini karena Islam punya prinsip, 
bahwa seluruh makhluk adalah keluarga Allah, yang harus saling 
memberi manfaat dan mengasihi antara yang satu dengan yang 
lainnya. Bahwa ada riak-riak kecil, termasuk terjadinya peperangan 


35 Ibn Hisyam al-Mu'afiri, al-Sirah al-Nabawiyyah (T.Tp.: 1415 H/1994 M), 11/44. 
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dalam Islam, sesungguhnya itu bukan karena kaum muslim 
“mendahului”, namun karena “didahului”. Perang atau juga jihad 
dalam Islam lebih bersifat defensive (pertahanan diri), bukan offensive 
(menyerang). Dan itupun terikat aturan-aturan yang ketat, tidak 
boleh menyakiti wanita, anak-anak, tetumbuhan dan sebagainya. 


Karena itu, jika ada sekelompok muslim yang memiliki cara 
pandang cenderung galak dan garang pada yang berbeda, sehingga 
mereka ingin memberangus perbedaan dari atas bumi, maka patut 
dipertanyakan, sesungguhnya mereka ini mengikuti ajaran Allah 
Swt dan Rasul-Nya atau mengikuti ajaran lain? Wa Allah a'lam. (NI) 


36 Ali Mustafa Yagub, Sejarah dan Metode Dakwah Nabi (Jakarta: Pustaka Firdaus, 
2008), h. 80. 
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2 


Relasi Muslim-Kristen di Pulau 
Ambon: Menegosiasikan Identitas 
Keagamaan, Otoritas Kebudayaan 
dan Modernitas di Leihitu 


Steve Gerardo Christoffel Gaspersz 


Pendahuluan 


tudi ini untuk memahami proses-proses pembentukan 
Gie sosio-religius melalui penelusuran sejarah dan 

kontestasi identitas dalam kehidupan sosial kontemporer 
sehari-hari komunitas Muslim dan Kristen Leihitu di Ambon, 
terutama Wakal dan Hitumesing (Muslim) dan Rumahtiga 
(Kristen). Masyarakat Muslim dan Kristen di ketiga negri (desa 
atau nagari) tersebut mengakui mempunyai hubungan gandong 
(saudara kandung) sejak leluhur mereka. 


Dalam banyak hal, performa kebudayaan Muslim Leihitu 
memperlihatkan konservasi tradisi Islam Ambon hingga saat 
ini meskipun beberapa aspek telah mengalami perubahan. Akan 
tetapi, selain resistensi menentang penguasa kolonial, sejarah 
Leihitu dan kehidupan sosialnya sarat dengan konflik-konflik 
internal baik antarkampung maupun antarkeluarga. Penyebab dan 
jangkauan konflik-konflik tersebut bermacam-macam: dari soal 
batas tanah antara negri-negri yang bertetangga dan perkelahian 
antarakelompok pemuda hingga ketegangan-ketegangan sekitar 
otoritas kebudayaan di kalangan keluarga elite serta keturunan 
atau para pengikutnya. Beberapa konflik dapat diselesaikan melalui 
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pendekatan kebudayaan atau ritual-ritual adat yang dimediasi oleh 
para tetua adat. 


Ada konflik-konflik lain yang potensial bahkan memuncak 
menjadi permusuhan antarnegri yang solusi akhirnya menggunakan 
pendekatan hukum positif. Tentang hal itu, berdasarkan hasil 
penelitian lapangan di Hila, Frans von Benda-Beckmann dan Tanja 
Taale memperlihatkan bahwa konflik-konflik di Leihitu antara 
lain disebabkan oleh ambiguitas persepsi mengenai hak-hak 
kepemilikan berkaitan dengan sertifikasi tanah, perputaran uang, 
atau perubahan dalam penggunaan tanah (Mearns and Healey 
1996: 53-57). 


Variabel-variabel dinamika budaya, proses konstruksi 
identitas sebagai Muslim/Kristen dan orang Ambon, relasi dengan 
Islam/Kristianitas dan perubahan sosial yang terjadi sejak zaman 
pra-kolonial, kolonial dan pascakolonial mendorong saya untuk 
meneliti lebih lanjut imajinasi keagamaan dan konstruksi sosial 
yang berlangsung dalam praktik kehidupan serta pengalaman 
keseharian masyarakat setempat berhadapan dengan liyan (orang 
/ kelompok lain) dan perbedaan di Leihitu. Resistensi dan 
negosiasi merupakan bagian dari strategi kebudayaan mereka 
untuk memahami dan mengakomodasi berbagai perubahan dan 
perbedaan. 


Nilai-nilai keagamaan, ritual-ritual, interpretasi-interpretasi 
simbolik tentang yang sakral, dan praktik kehidupan sehari-hari 
berbasis pada model spiritualitas Islami dan interpretasi tekstual 
Al-Guran dapat dilihat sebagai modal budaya mereka untuk 
bertahan dan menjaga batas-batas identitas. Dialektika nilai-nilai 
Islam/Kristen dan kebudayaan lokal telah dipahami bukan sebagai 
dua matra yang berbeda dan terpisah, tetapi sebagai perpaduan 
modal budaya yang memperlihatkan identitas mereka sebagai 
Ambon-Muslim (Salam) dan Ambon-Kristen (Sarane). 


Penelitian ini dilakukan dengan fokus amatan pada dua 
negri Muslim (Wakal dan Hitumesing) dan satu negri Kristen 
(Rumahtiga) di Jazirah Leihitu, Pulau Ambon. Pengamatan 
diarahkan pada dinamika sosial dalam relasi-relasi sosial sehari- 
hari di kalangan komunitas Muslim dan Kristen di Leihitu. Berbagai 
ketegangan dan benturan internal sering terjadi, terutama antara 
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generasi tua dan muda, kaum modernis dan tradisionalis, sebagai 
tanggapan dan reaksi kritis terhadap perubahan-perubahan sosial 
yang terjadi baik pada konteks lokal (Leihitu dan Ambon) maupun 
konteks nasional Indonesia. Selain itu, pemahaman mereka tentang 
identitas keagamaan dan kebudayaan sangat kuat dipengaruhi 
oleh interaksi antara Ambon-Muslim dan Ambon-Kristen yang 
memperlihatkan ambiguitas dan fleksibilitas kontestasi identitas 
dalam preferensi-preferensi keberagamaan (Islam-Kristen) dan 
etnisitas (orang Ambon). 


Sejumlah pertanyaan penting yang diteliti dan dikaji lebih 
lanjut, antara lain: (1) bagaimana transformasi sosio-budaya 
berlangsung dalam komunitas-komunitas Ambon kontemporer 
di Leihitu, Pulau Ambon?, (2) apa yang telah dan sedang menjadi 
konteks sosial dan historis yang di dalamnya orang Ambon- 
Muslim dan orang Ambon-Kristen memahami dan menampilkan 
identitas keagamaan mereka dalam komunitas bhineka-tunggal- 
ika pasca konflik sosial di Ambon 1999-2005?: (3) melalui proses- 
proses apa (perbedaan dan persamaan) orang Ambon-Muslim dan 
orang Ambon-Kristen di Leihitu menegosiasikan agama dan adat 
berhadapan dengan proses modernisasi atau perubahan sosial 
masyarakat Indonesia? 


Tujuan riset dan studi ini adalah: (1) memahami cara-cara 
komunitas-komunitas Muslim/Kristen memperlihatkan identitas 
keagamaan mereka dalam kehidupan praktis sehari-hari (ritual, 
bahasa, simbol keagamaan), (2) melakukan interpretasi penandaan 
simbolik oleh komunitas-komunitas tersebut dalam hubungan 
dengan konstruksi keberbedaan (otherness) melalui kehidupan 
praktis sehari-hari dan narasi budaya bersama, (3) mengamati 
proses-proses politik dan relasi-relasi kuasa dalam ritual agama- 
budaya dan praktik kehidupan yang dalamnya agama dan 
kebudayaan berpadu, (4) membangun strategi kebudayaan yang 
kontekstual untuk mempertahankan integrasi sosial berhadapan 
dengan berbagai perubahan sosial dan modernisasi dalam 
masyarakat majemuk Indonesia. 
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Metode Penelitian 


Studi ini menggunakan paradigma penelitian antropologis yang 
bertujuan untuk memahami dinamika kebudayaan pada tiga 
negri di Leihitu, sebelah utara Pulau Ambon: dua negri Muslim 
(Hitumesing dan Wakal) dan satu negri Kristen (Rumahtiga). 
Penelitian dilakukan dengan menerapkan tiga pendekatan: (1) 
observasi partisipatoris yang dengannya peneliti terlibat aktif dalam 
kehidupan sehari-hari komunitas yang diamati dan mengalami 
langsung berbagai ekspresi, ritual, kegiatan keagamaan dan 
percakapan kehidupan selama kurang lebih setahun di tiga negri 
tersebut, (2) mewawancarai sejumlah informan kunci terpilih yang 
dianggap berkompeten dan bersedia berbagi perspektif mereka 
dengan dipandu oleh pedoman wawancara (Denzin and Lincoln 
1994: 248-261): (3) studi kepustakaan untuk menelusuri berbagai 
sumber literatur yang tersedia dan menghadapkannya secara 
dialektis dan dialogis dengan temuan-temuan penelitian lapangan. 
Data kualitatif yang diperoleh dari catatan penelitian lapangan 
dan wawancara dianalisis dengan menggunakan lensa interpretasi 
budaya untuk menggali makna di balik perilaku sosial, peristiwa- 
peristiwa budaya dan narasi-narasi sosial yang relevan dengan 
desain dan tujuan penelitian. 


Dinamika budaya disini terdiri dari pengalaman-pengalaman 
tertentu dan habitus, seperti resistensi dan konflik internal- 
eksternal, pola-pola negosiasi budaya untuk mencapai integrasi 
sosial dan/atau menegaskan perbedaan-perbedaan melalui kata- 
kata, ungkapan-ungkapan, atau bahasa tubuh tertentu dalam 
menyatakan kesepakatan dan penolakan. Variabel-variabel ini 
mempunyai signifikansi budaya yang pada gilirannya akan 
diinterpretasi sebagai pemahaman budaya yang terinterkoneksi 
mengenai identifikasi diri pada konteks sosial-budaya tertentu 
(Smith 2006: 142-162). 


Tinjauan Pustaka 


Karya-karya Frank Cooley (1961), Dieter Bartels (1977) dan 
Richard Chauvel (1990) merupakan tiga kepustakaan dasar yang 
menstimulasi inspirasi untuk melakukan studi ini. Studi Cooley 
(1961) tentang hubungan antara institusi-institusi agama dan 
pemerintahan lokal dalam masyarakat tradisional di Maluku 


40 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


Tengah menyajikan banyak data dan interpretasi sosiologis 
mengenai peran dan hubungan aktor-aktor religius dan budaya 
yang berupaya mengontekstualisasikan Kristianitas dalam nalar 
budaya orang Ambon-Kristen, yang mewujud dalam bentuk apa ia 
sebut “Agama Ambon”. 


Bartels (1977) menulis suatu “deskripsi tebal” dan analisis 
kritis tentang aliansi antarnegri yang disebut pela dan konstruksi 
identitas di kalangan orang Ambon-Muslim dan Ambon-Kristen 
melalui hubungan-hubungan pela. Dia menganalisis sejarah pela 
dan proses-proses konfigurasinya serta transformasi pela melalui 
“penciutan semantik” (semantic depletion) dan “perluasan semantik” 
(semantic accretion). Konfigurasi pela dan dampak budayanya terhadap 
komunitas-komunitas berbeda agama kemudian membentuk 
pengertian tersendiri di kalangan orang Ambon dalam apa yang 
disebutnya sebagai “Agama Nunusaku”, suatu bentuk religiositas 
berbasis pada sejarah mitis bahwa semua orang Maluku, tak 
pandang apa agamanya, berasal dari satu ranah imajiner Gunung 
Nunusaku. 


Analisis sejarah Chauvel tentang Kepulauan Ambon 
sejak kolonialisme hingga pemberontakan (1880-1950) adalah 
penelusuran sejarah yang komprehensif yang menyingkap matra- 
matra keagamaan dan politis dari hubungan orang Ambon-Muslim 
dan orang Ambon-Kristen. Seperti Cooley dan Bartels, dia juga 
memberi penekanan pada identitas yang terinterkoneksi dan 
konstruksi ideologis orang Ambon sebagai ranah penting untuk 
memahami masyarakat Ambon saat ini. Konstruksi identitas di 
kepulauan Ambon telah dideterminasi oleh apa yang disebutnya 
sebagai tradisi sejarah bersama (common historical tradition). 


Konflik sosial yang massif di Ambon (1999-2005) telah 
mendorong sejumlah sarjana untuk melakukan penelitian lebih 
lanjut: Lukas Batmomolin (2000), Kathleen T. Turner (2006), Tonny 
D. Pariela (2008), M. Najib Azca (2011), R. Alpha Amirrachman 
(2012), Sumanto (2013), Birgit Brauchler (2013) dan Y. Tri Subagya 
(2015). Penelitian mereka telah membuka sejumlah perspektif 
yang lebih luas mengenai perubahan sosial dan konfigurasi budaya 
di Maluku, khususnya selama dan pasca-konflik itu. Berbagai 
eksplorasi teoretis seperti yang tampak dalam penelitian-penelitian 
tersebut membuka cakrawala baru untuk memahami konteks 
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kontemporer Maluku dan Ambon. Untuk konteks Leihitu, karya 
klasik Manusama yang didasarkan pada penelitian disertasinya 
tahun 1977 adalah salah satu karya komprehensif mengenai 
sejarah sosial Muslim Leihitu. Penelitian-penelitian kontemporer 
mengenai komunitas Muslim Leihitu telah dilakukan oleh Franz 
von Benda-Beckmann dan Keebet von Benda-Beckmann dengan 
fokus di Hila (2007). 


Kajian saya mengambil sudut pandang yang berbeda dengan 
riset-riset dan literatur sebelumnya. Warga ketiga negri yang 
saya teliti mengakui bahwa para leluhur mereka adalah saudara 
kandung: Wakal adalah saudara laki-laki tertua, Hitumesing adalah 
saudara laki-laki tengah dan Rumahtiga adalah saudara perempuan 
bungsu. Warga ketiga negri ini menyimpan narasi bersama tentang 
hubungan kandung para leluhur mereka melalui tradisi lisan dari 
generasi ke generasi dan tidak pernah meritualkan hubungan 
gandong ini dalam bentuk ritual panas-gandong hingga pasca-konflik 
Ambon tahun 2011. Setelah diritualkan, narasi ini kemudian menjadi 
legitimasi politik secara internal untuk mendaku matarumah 
(keluarga besar) yang punya otoritas untuk memegang kekuasaan 
sebagai raja pada masing-masing negri. 


Hubungan saudara kandung dan narasinya juga digunakan 
sebagai strategi kebudayaan untuk menegosiasikan identitas 
berkaitan dengan implementasi UU No. s5 tahun 1979 tentang sistem 
pemerintahan desa selama pemerintahan Presiden Suharto dan 
desentralisasi pada periode-periode pemerintahan pasca-Suharto. 
Sekaligus identitas keagamaan dan otoritas budaya berfungsi untuk 
menerima berbagai perubahan sosiopolitik dari tingkat nasional 
hingga lokal (desa), dan punya posisi tawar untuk membentuk 
suatu tipe-ideal identitas sosial kontemporer dengan terus 
menyadari ko-eksistensi Muslim-Kristen sebagai perangkat lunak 
budaya mereka kini. Pada titik itu, studi ini memiliki kepentingan 
khusus untuk menyingkap matra-matra kebudayaan yang penting 
dipertimbangkan sebagai suatu pendekatan kebudayaan yang baru 
untuk membangun masyarakat Ambon pasca-konflik. 


Latar belakang penelitian pada tiga negri tersebut 
memperlihatkan proses-proses sosio-budaya yang dengannya orang 
mengonstruksi pemahaman mereka tentang sejarah, perubahan 
sosial, relasi-relasi kuasa dan kontestasi identitas berbasis matra- 
matra budaya dan agama. Secara esensial, sejarah agama-agama, 
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terutama Islam dan Kristen, di Maluku adalah sejarah politik 
ekonomi. Anthony Reid (1993: 132) menyatakan secara gamblang 
dalam konteks Asia Tenggara: “More than half the population of 
Southeast Asia adopted Islam or Christianity in some sense during the Age 
of Commerce.” Dia menjelaskan lebih lanjut dengan lingkup kajian 
sejarah yang lebih luas tentang dinamika sosial dan kompleksitas 
Asia Tenggara yang dengannya orang dapat menemukan banyak 
aspek saling terjalin, seperti kepentingan ekonomi, pertarungan 
kekuasaan, konstruksi identitas etnik, kontestasi agama dan lain- 
lain. 


Kerangka Teoretik 
Paradigma 


Penelitian ini didasarkan pada salah satu paradigma dalam kajian 
antropologi politik, yaitu paradigma prosesual, yang memusatkan 
perhatian pada struktur-struktur sosial-politik dalam masyarakat 
yang diamati, konstruksi sejarah dari relasi-relasi kuasa antara 
aktor-aktor sosial, fungsi mitos budaya dan ritual dalam 
membentuk relasi sosial dan pembagian kuasa antar-pribadi, klan 
atau kelompok, strategi berbasis budaya untuk mengejar tujuan- 
tujuan bersama, dan legitimasi sakral para pemimpin yang secara 
sosial dilihat sebagai persinggungan antara otoritas spiritual dan 
politik (Kurtz 2001: 9-10). Beberapa konsep utama seperti kuasa, 
legitimasi, dukungan, faksi, kepemimpinan, konflik, ranah politik, 
arena politik, dan yang lainnya tersusun dalam bingkai diakronik 
yang menganalisis semuanya sebagai proses-proses temporal dan 
spasial (Kurtz 2001: 104). 


Identitas sebagai Proses Signifikasi 


Konsep identitas yang dikemukakan oleh Peter Burke dan Jan 
Stets (2009) serta Richard Jenkins (2008) akan digunakan sebagai 
definisi kerja dalam penelitian ini. Mereka menyatakan bahwa 
identitas mempunyai dwi-matra konstruktif, yakni individual dan 
sosial. Setiap orang memiliki “banyak identitas” (multiple identities) 
lantaran setiap orang/kelompok memainkan banyak peran, anggota 
dari banyak kelompok, mendaku dirinya sebagai pribadi dengan 
banyak karakter, dan juga saling berbagi banyak pemaknaan 
identitas sebagai anggota masyarakat. 


43 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


Meskipun menekankan lebih pada identitas individual 
tetapi mereka menyadari bahwa seorang individu tidak dapat 
dipisahkan secara total dari masyarakat atau struktur sosial dan 
menjalani kehidupannya dalam masyarakat. Alih-alih memahami 
identitas sebagai “sesuatu”, identitas seyogyanya dipahami 
sebagai suatu proses signifikasi yang dilakukan oleh manusia 
dalam seluruh kehidupannya secara individual dan/atau kolektif. 
Proses signifikasi tersebut selalu berlangsung dalam konteks 
tertentu — sangat dipengaruhi olehnya-dimana seseorang hidup 
dan beraktivitas. Identitas selalu dalam suatu proses menjadi dan 
bukanlah “sesuatu” yang dapat dimiliki oleh seseorang melainkan 
“dilakukan” (Jenkins 2008: 17). 


Identitas manusia, pertama-tama, merupakan identitas sosial, 
yang berarti signifikasi “diri” atau “liyan” menjadi ihwal pemaknaan 
yang melibatkan interaksi: kesepakatan dan ketidaksepakatan, 
konvensi dan inovasi, komunikasi dan negosiasi. Kedua, untuk 
membuat diferensiasi secara analitis antara “sosial” dan “budaya” 
yang tidak merepresentasikan realitas-realitas yang tampak 
dari dunia manusia. Sosial dan budaya adalah matra-matra yang 
terkandung dalam proses signifikasi dan yang olehnya manusia 
menjelaskan identitasnya. 


Kebudayaan, Kuasa dan Reproduksi 


Semua simbol kebudayaan dan praktik hidup seperti citarasa 
artistik, gaya berbusana, kebiasaan makan, bahkan agama, sains, 
filsafat dan bahasa, merepresentasikan kepentingan dan fungsi 
untuk memperluas distingsi sosial (Bourdieu and Wacguant 1992: 
142). Pergulatan untuk melakukan distingsi sosial, apapun bentuk 
simboliknya, adalah dimensi utama dalam semua kehidupan sosial 
(Swartz 1997: 6). 


Pierre Bourdieu memberi perhatian teoretis terhadap isu-isu 
relasi-relasi kuasa di kalangan individu, kelompok dan institusi. 
Kuasa berada pada jantung semua kehidupan sosial dan bukan ranah 
terpisah dalam studi ini, dimana pemberlakuannya membutuhkan 
legitimasi. Kuasa simbolik berhubungan dengan konseptualisasi 
seluruh sistem simbolik yang secara simultan memperlihatkan 
tiga fungsi berbeda namun saling terhubung: (1) kognisi - sistem- 
sistem simbolik sebagai “struktur pembentuk”: sebagai sarana 
untuk menata dan memahami dunia sosial. Bahasa, mitos, seni, 
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agama dan sains, dalam arti ini, merepresentasikan cara-cara 
yang berbeda untuk mengenal dunia, (2) komunikasi — sistem- 
sistem simbolik adalah “struktur yang dibentuk” atau “kode” 
yang berfungsi sebagai instrumen komunikasi dan instrumen 
pengetahuan, yang mendorong fungsi komunikasi dan integrasi 
sosial, (3) diferensiasi sosial — tidak hanya memberikan fungsi 
kognitif dan integratif, sistem-sistem simbolik juga berfungsi 
sebagai instrumen dominasi. 


Isu Agensi dan Struktur 


Bourdieu menggunakan metode relasional sebagai instrumen dasar 
untuk menjembatani keretakan epistemologis bentuk-bentuk 
subjektivis dan objektivis pengetahuan. Berkaitan dengan agensi/ 
struktur, dia mencoba menghubungkan agensi dan struktur dalam 
suatu relasi dialektis yang melaluinya bergerak secara analitis 
melampaui dikotomi subjektif-objektif dengan mengonseptualisasi 
tindakan sebagai pemikiran integratif yang dengannya matra-matra 
mikro/makro, voluntaris dan determinis disatukan menjadi satu 
gerakan konseptual daripada mengisolasinya sebagai bentuk- 
bentuk eksplanasi yang saling tertutup. 


Dengan membangun teori struktural tentang praktik, Bourdieu 
mencoba untuk menghubungkan tindakan dengan kebudayaan, 
struktur dan kuasa. Individu dan masyarakat bukanlah dua 
bentuk mengada yang terpisah melainkan selalu merupakan dua 
matra yang terinterkoneksi atau relasional dari satu realitas sosial 
(Swartz 1997: 96). Ide bahwa aktor-aktor adalah pelaku-pelaku 
strategi praktis dikaitkan dengan struktur-struktur sosial melalui 
konsep habitus: 


@) “a system of lasting, transposable dispositions which, 
integrating past experiences, functions at every moment 
as a matrix of perception, appreciations, and actions and 
makes possible the achievement of infinitely diversified tasks, 
thanks to analogical transfers of schemes permitting the 
solution of similarly shaped problems” and the second, (2) 
“a system of durable, transposable dispositions, structured 
structures predisposed to function as structuring structures, 
that is, as principles which generate and organize practices 
and representations that can be objectively adapted to their 
outcomes without presupposing a conscious aiming at ends 
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or an express mastery of the operations necessary in order to 
attain them' (Bourdieu 1990: 33). 


|@) “suatu sistem watak yang langgeng dan dapat 
diwariskan, yang mengintegrasikan pengalaman- 
pengalaman masa lampau dan berfungsi setiap saat 
sebagai matriks persepsi, apresiasi dan tindakan 
yang memungkinkan suatu pencapaian tugas- 
tugas yang tak terbatas, berkat peralihan analogis 
berbagai skema bagi solusi dari masalah-masalah 
sejenis”, (2) “suatu sistem watak yang berdaya tahan 
lama dan dapat diwariskan, struktur-struktur yang 
dibentuk yang cenderung berfungsi sebagai struktur- 
struktur pembentuk, yaitu sebagai prinsip-prinsip 
yang mendorong dan menata berbagai praktik dan 
representasi yang dapat disesuaikan secara objektif 
dengan hasil-hasilnya tanpa mengandaikan suatu 
tujuan sadar pada akhirnya atau suatu penguasaan 
terhadap berbagai operasi yang dibutuhkan untuk 
mendapatkannya.” 


Ranah Kuasa 


Praktik berlangsung dalam berbagai arena konflik yang terstruktur 
yang disebut ranah (field). Konsep ini mempertautkan tindakan 
habitus dengan struktur-struktur kuasa yang terstratifikasi dalam 
masyarakat modern, “an array of relatively autonomous but structurally 
homologous fields of production, circulation, and consumption of various 
forms of cultural and material resources” (Swartz 1997: 9). Ranah 
mengantarai relasi antara struktur sosial dan praktik budaya, 
serta mendefinisikan struktur suatu latar sosial yang di dalamnya 
habitus beroperasi. 


Ranah menjadi arena produksi, sirkulasi dan penyesuaian jasa, 
layanan, pengetahuan, atau status, dan posisi-posisi kompetitif 
oleh para aktor dalam perjuangan mereka untuk mengakumulasi 
dan memonopoli berbagai jenis kapital. Hal itu dapat dilihat 
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sebagai ruang-ruang terstruktur yang diorganisir dari beberapa 
model kapital atau kombinasi kapital. Pengertian “ruang” per se 
memuat prinsip suatu pemahaman relasional tentang dunia sosial. 
Pengertian itu juga menegaskan bahwa setiap realitas menandai 
tempat berlangsungnya eksterioritas timbal-balik dari unsur-unsur 
yang bersenyawa. Hal-hal yang tampak, apakah invidivu atau 
kelompok, ada dan hidup di dalam dan melalui perbedaan yang 
menempati posisi-posisi relatif dalam suatu ruang relasi-relasi 
yang merupakan realitas dan prinsip nyata dari perilaku individu 
dan kelompok (Bourdieu 1998: 31). 


Identitas Keagamaan dan Modernitas 


Realitas dan identitas keagamaan secara fundamental merupakan 
refleksi sisi-sisi dialektis antara agensi (pemimpin agama, tokoh 
kharismatik) dan struktur sosial (institusi agama dan organisasi 
sosial). Pemahaman tentang identitas keagamaan dalam kerangka 
itu membawa untuk melihat lebih jauh bahwa dalam konstruksi 
identitas keagamaan orang memasukkan dua unsur kepercayaan, 
yakni kepercayaan kepada kuasa ilahi dan kepercayaan bahwa kuasa 
ilahi itu dapat diteruskan kepada dan direproduksi oleh liyan. 
Kepercayaan-kepercayaan tersebut masuk ke dalam arena relasi- 
relasi kuasa yang di dalamnya berlangsung proses-proses negosiasi 
antara diri dan liyan, kelompok-dalam dan kelompok-luar, individu 
dan sosial. Dalam perspektif metode relasional Bourdieu, ini adalah 
ruang sosial yang menarik kepentingan-kepentingan individu dan 
sosial untuk berjumpa satu sama lain dan menciptakan jejaring 
makna simbolik dalam masyarakat. 


Konteks Asia Tenggara secara khusus membawa pada 
kompleksitas dan dinamika agama dan modernitas. Umumnya, 
modernisasi dipahami melalui kombinasi diferensiasi dan 
rasionalisasi yang dengannya sejumlah parameter ditentukan, 
seperti titik berat pada individualisme, politik demokratis, nilai- 
nilai liberal, norma-norma efisiensi dan pertumbuhan ekonomi. 
Hal itu merusak tatanan tradisi dengan cara memutuskan fondasi- 
fondasi komunal dan sosial yang mendukung agama sebagai 
institusi tradisional (Turner 2011: 10). 


“Modernitas” dalam studi ini tidak lagi dijangkarkan pada 
proses unilinear modernisasi dan modernitas global-tunggal, 
tetapi pada berbagai bentuk modernitas, yakni multiple modernities, 
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karena modernitas dan westernisasi tidaklah identik. “Against 
conventional convictions, which emphasize the primacy of the economic 
system as the substructure of society, the conception of multiple modernities 
highlights the cultural dimensions of modernity and its locally specific 
characteristics.” (“Bertolak belakang dengan keyakinan-keyakinan 
konvensional, yang menekankan keutamaan suatu sistem ekonomi 
sebagai sub-struktur suatu masyarakat, konsep modernitas jamak 
menyoroti matra-matra kebudayaan dari modernitas dan berbagai 
karakteristik lokal yang spesifik.”| (Gottowik 2014: 12) 


Orang Ambon di Era Pasca Orde Baru: Rekonsiliasi 
dan Renegosiasi Identitas 


Konflik sektarian meledak di Ambon pada 19 Januari 1999 tepat 
pada hari Ketika umat Muslim sedang merayakan Idul Fitri. Umat 
Islam dan umat Kristen tersentak oleh konflik itu karena mereka 
sama sekali tidak memahami apa sebenarnya yang menjadi pemicu 
dari konflik yang kemudian membara selama kurang-lebih empat 
tahun, dengan residu konflik yang masih menggurat hingga saat 
ini. 


Beberapa konflik sektarian juga terjadi sebelumnya di Poso 
(Sulawesi Tengah) dan Sampit (Kalimantan Tengah). Konflik- 
konflik tersebut, seperti halnya konflik Ambon, tidak dapat 
dipahami tanpa melakukan penelusuran historis dan proses-proses 
sosial-politik dalam konteks Indonesia yang lebih luas, yaitu sistem 
politik dan pola-pola kebudayaan masyarakat Indonesia sebagai 
produk dari sejarah dan politik kolonial, yang kemudian diikuti 
oleh terbentuknya rezim-rezim otoritarian pasca-kemerdekaan 
Indonesia (Colombijn and Lindblad 2002). 


Pembangunanisme ala Orde Baru dan perubahan-perubahan 
dalam sistem politik pasca-Suharto, terutama demokratisasi dan 
desentralisasi, sejatinya menegaskan secara sistematis segregasi 
sosial dan marjinalisasi kebudayaan yang berlangsung puluhan 
tahun dalam masyarakat Ambon. Pembangunanisme telah 
menciptakan tidak hanya masalah-masalah urbanisasi tapi juga, 
terutama di Kota Ambon, masalah deagrarianisasi. Deagrarianisasi 
ini terutama terkait dengan urbanisasi yang di dalamnya para 
petani meninggalkan tanah-tanah mereka untuk mencari pekerjaan 
di kota, dan tinggal di wilayah pinggiran. Jika para pekerja di Jawa 
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sebagian besar terserap ke dalam berbagai industri, sejumlah besar 
kelompok yang mengalami deagrarianisasi di kawasan luar Jawa 
harus bersaing ketat untuk merebut posisi-posisi dalam birokrasi 
pemerintahan. Dalam kasus ini, Provinsi Maluku menduduki 
prosentase tertinggi. 


Sementara itu, desentralisasi berujung pada fragmentasi 
wilayah atau yang sering disebut dengan eufemisme “pemekaran 
daerah”. Arena kompetisi kemudian makin meluas lingkupnya 
hingga ke tingkat masyarakat akar-rumput di desa-desa dan kaum 
urban klas bawah. Relasi-relasi kuasa bergeser lantaran munculnya 
patron-patron politik baru yang beralih dari ikatan budaya 
(kekerabatan) tapi masih memainkan isu identitas primordial 
(klan, negri, agama) ke kompetisi untuk meraih kekuasaan politik 
dan dana pemerintah. Alih-alih mengatasi ketegangan-ketegangan 
lokal, seperti tujuan idealnya, desentralisasi malah memprovokasi 
konflik-konflik lokal di berbagai daerah terkait kompetisi para 
kepala daerah baru. Desentralisasi membuka arena yang lebih 
luas bagi kontestasi politik di kalangan elite. Para elite ini 
membangun kekuasaan mereka pada basis koneksi lokal-nasional 
dan memainkan peran mereka sebagai intermediate class (Harriss- 
White 2003: 44). 


Masyarakat Ambon mengalami social-psychological dissonance 
dan berpotensi menjadi agen-agen pemicu konflik yang terlibat 
dalam arena pertarungan kekuasaan struktural negara sekaligus 
menjadi korban dari situasi yang oleh Klinken (2007: 105) disebut 
sebagai security dilemma. Ini yang menyebabkan mengapa mobilisasi 
sosial begitu cepat terbangun dan bertahan bertahun-tahun selama 
konflik di Ambon. Klinken menyebutkan bahwa selama pasca Orde 
Baru dan pasca-konflik di Ambon terdapat tiga modal sosial, yaitu 
pegawai negri, Gereja Protestan Maluku dan ICMI. 


Agama, Etnisitas dan Politik Lokal: Arena 
Kontestasi Identitas 


Agama dan etnisitas merupakan variabel-variabel budaya yang 
memainkan peran penting di sepanjang sejarah dan relasi-relasi 
sosio-politik dalam masyarakat di Maluku Tengah. Sudah sejak 
periode kolonial, Belanda mengimplementasikan strategi politik 
apartheid untuk memecah-belah masyarakat terjajah melalui garis 
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agama dan kelompok etnis. Sejak itu, isu-isu identitas agama dan 
etnisitas telah terintegrasi dalam mindset budaya orang Maluku. 


Mindset budaya yang segregatif tersebut memperkeras konstruk 
identitas agama dan identitas etnis dalam sistem politik Indonesia 
yang pada dasarnya didasarkan pada konteks masyarakat yang 
multikultur. Sejumlah peneliti lain telah memperlihatkan bahwa 
berbagai kebijakan politik dan program pembangunan nasional 
dipengaruhi oleh tendensi-tendensi agama dan etnisitas, seperti 
pada era Orde Baru yang menciptakan dikotomi “pusat-pinggiran”, 
“nasional-daerah” atau “Jawa dan luar-Jawa”. 


Dalam konteks Maluku, relasi-relasi antaragama dan antaretnis 
adalah hal yang nyata dalam kehidupan sosial masyarakat 
kepulauan ini, bahkan sebelum kedatangan para saudagar Eropa. 
Akan tetapi, identitas politik yang diteguhkan sebagai suatu 
instrumen ideologis oleh kekuasaan-kekuasaan kolonial dan neo- 
kolonial menjadi realitas dan mentalitas politik yang terserap 
menjadi habitus dalam berbagai dinamika sosio-politik, ekonomi 
dan kebudayaan di kepulauan timur nusantara ini. 


Sejumlah sarjana telah melakukan eksplorasi historis dan 
sosiologis yang memperlihatkan bahwa segregasi komunitas 
berbasis identitas agama di Maluku telah diciptakan oleh 
pemerintah kolonial pada masa lalu dan dilanggengkan oleh 
pemerintah Indonesia hingga kini. Hal itu bisa dilihat misalnya 
pada struktur pengorganisasian masyarakat desa/negri yang 
homogen berdasarkan identitas agama, satu negri satu agama. 
Konteks sosio-budaya ini mempengaruhi relasi-relasi sosial 
antarnegri di Maluku, khususnya antarnegri yang berbeda afiliasi 
keagamaannya. Fakta ini juga memicu sebagian besar konflik lokal 
antarnegri dan memperkuat sentimen-sentimen primordial di 
kalangan kelompok-kelompok etnis, misalnya Hitu dan Hatuhaha. 


Menjadi Muslim di Leihitu 


Hitumesing dan Wakal adalah dua dari 16 negri Muslim di sebelah 
utara Pulau Ambon, yang dikenal dengan sebutan Jazirah Leihitu. 
Tradisi Islam di wilayah pesisir ini dianggap sebagai yang tertua 
di samping Islam di Hatuhaha, Pulau Haruku (Rumahuru 2012). 
Sejarah Islam di Maluku memperlihatkan bahwa Islam diintroduksi 
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melalui koneksi-koneksi politik dan perdagangan. Perkembangan 
Hitu sebagai suatu pusat perdagangan setelah Kesultanan Ternate 
dan Tidore merupakan konsekuensi dari berkembangnya usaha- 
usaha perdagangan rempah-rempah dengan para pedagang Muslim 
dari berbagai wilayah nusantara. 


Karakteristik Islam di Leihitu, khususnya di Hitumesing 
dan Wakal, terutama memperlihatkan perpaduan matra-matra 
keagamaan, politik, ekonomi dan kebudayaan. Selain identitas 
keagamaan, masyarakat kedua negri itu memahami dan 
mempraktikkan Islam secara holistik yang terintegrasi dengan 
identitas politik, ekonomi dan kebudayaan. Perpaduan itu dapat 
dilihat pada lokasi rumah raja yang berhadap-hadapan seberang 
jalan dengan masjid raya. Posisi itu menandai otoritas raja (adat) 
dan matra keagamaan Islam bergandengan tangan dan saling 
interpenetrasi dalam kehidupan sehari-hari. 


Pada hari raya Islam, jamaah dan para pemimpin adat duduk 
pertama di masjid menunggu kedatangan raja. Dua kelompok adat, 
yaitu Tawa (Hitulama) dan Timua (Hitumesing) akan menjemput 
para raja dari dua negri dan mengantar mereka dengan prosesi 
yang disebut sanepa hingga tiba di masjid raya. Raja dan imam 
mempunyai tempat tersendiri di barisan terdepan dalam masjid. 


Kehidupan keagamaan di Hitumesing dan Wakal berpusat pada 
masjid. Ibadah dan pemeliharaan masjid dilakukan oleh beberapa 
petugas: imam (pemimpin shalat lima waktu), khatib (pengkhotbah 
pada shalat Jumat): modin (pemimpin doa). Imam masjid sekaligus 
menjadi imam negri. Meskipun tidak ada pemeringkatan kerja 
secara resmi tapi imam masjid dianggap sebagai pemimpin utama 
dalam semua urusan keagamaan di negri. Dalam struktur kasisi 
negri imam masjid menempati posisi di bawah otoritas raja. 


Organisasi-organisasi keagamaan seperti Nahdlatul Ulama 
(NU) dan Muhammadiyah tidak terlalu berpengaruh dan hanya 
sebagian kecil warga Hitumesing dan Wakal yang menjadi anggota 
resminya. Imam Hurasan menyatakan bahwa tradisi Islam di Leihitu 
adalah “Islam tua” dibandingkan dengan NU atau Muhammadiyah 
yang disebutnya sebagai “Islam muda”. Orang Leihitu bangga 
dengan tradisi Islam mereka sendiri. Namun, jika diminta untuk 
memilih, mereka lebih condong pada NU karena dianggap lebih 
luwes dalam memahami dan mempraktikkan “Islam budaya” yang 
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cocok dengan karakteristik keagamaan Islam di Leihitu. Raja tua 
(senior) Hitumesing, Abdullah Pelu, menyatakan bahwa Muslim 
Leihitu akan enggan menerima ide dan praktik Islam yang mencoba 
mempertanyakan pengaruh adat dalam ekspresi keagamaan mereka 
dan/atau mendesak suatu gerakan purifikasi keagamaan semata- 
mata berdasarkan tafsir harfiah terhadap Al-Ouran. Menurut 
Pelu, orang Hitu tidak bisa memahami Islam yang terlepas dari 
kebudayaan lokal. Jika demikian, maka mereka sebenarnya hanya 
menjadi Arab tapi bukan Islam yang sejati. 


Gambar 1 
Persiapan Tarian Cakalele Rumahtiga dalam Acara Panas Gandong 
Tiga Negri 


Rumahtiga: Pemisahan Agama dan Adat 


Seperti sebagian besar negri Kristen di Kepulauan Maluku, sejak 
periode kolonial sudah terjadi pemisahan antara urusan gereja dan 
negara. Namun demikian, dalam banyak hal intervensi gereja tidak 
terhindari bahkan sangat dominan dalam ranah politik di suatu 
negri. Juga terbukti bahwa otoritas gereja (pendeta) lebih besar 
daripada otoritas raja, terutama sejak Pendudukan Militer Jepang 
tahun 1942 (Chauvel 1990). Banyak peristiwa di Maluku yang 
memperlihatkan ketegangan-ketegangan antara pendeta dan raja, 
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yang berpotensi meluas menjadi konflik internal dengan melibatkan 
sejumlah keluarga (mataruma) dan soa (himpunan mataruma) dalam 
masyarakat negri atau jemaat. 


Implementasi UU No. 5 tahun 1979 tentang Sistem Pemerintah 
Desa pada masa lampau telah mereduksi otoritas budaya raja dan 
mengubah status raja sebagai kepala desa. Perubahan itu telah 
memicu konflik ganda: (1) memperkuat otoritas keagamaan gereja 
dalam menangani isu-isu sosial di suatu negri lantaran kredibilitas 
budaya kepala desa merosot dan tidak dipercaya, (2) sebaliknya, 
otoritas kepala desa menguat karena ditopang oleh lembaga- 
lembaga struktural negara. Dengan demikian, penanganan masalah- 
masalah sosial di suatu negri akan menggunakan pendekatan 
legal yang melibatkan aparatur negara seperti polisi dan tentara, 
terutama dalam penyelesaian konflik-konflik di suatu negri dan/ 
atau antarnegri. 


Sebagai suatu lembaga formal keagamaan, gereja menyusun 
program-program pelayanannya sendiri yang diatur melalui 
mekanisme pengorganisasian yang rapi dan hierarkhis pada 
tingkatan jemaat, klasis dan sinode. Program-program jemaat 
telah dilembagakan dan disepakati melalui forum sidang jemaat 
yang melibatkan perwakilan setiap unsur pelayanan: sektor, 
unit, pelayanan lelaki, pelayanan perempuan, pelayanan remaja 
dan pemuda, Sekolah Minggu/Tunas Pekabaran Injil. Selain itu, 
pelayanan kejemaatan sebagian besar terkonsentrasi pada berbagai 
bentuk ibadah dari unsur-unsur pelayanan yang ada. 


Di Jemaat Rumahtiga, menurut Pdt. Elifas Maspaitella 
(wawancara, Ambon, September 2014), gereja mengambil peran 
untuk memediasi berbagai konflik pribadi atau keluarga. Mereka 
mempunyai pandangan-pandangan yang berbeda dan terlibat 
dalam konflik-konflik internal di luar domain gereja tapi pada 
kenyataannya mampu disatukan dan bekerja sama dalam pelayanan 
gereja sebagai majelis jemaat. Pemisahan antara gereja dan 
pemerintahan negri mesti dipahami pada tingkatan seberapa jauh 
kegiatan pemerintahan tidak berpengaruh langsung dan/atau tidak 
mencampuri kegiatan keagamaan — meskipun ini jarang terjadi di 
Rumahtiga. 


Menurut Maspaitella, upaya untuk menjembatani relasi- 
relasi antara gereja dan pemerintahan negri adalah dengan 
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mencoba menghidupkan tiga lembaga domestik: gereja, sekolah 
dan pemerintah. Ini dikenal dengan sebutan “tiga batu tungku”. 
Penguatan fungsi dan relasi “tiga batu tungku” selalu dilakukan 
di Rumahtiga meskipun menghadapi tantangan yang cukup sulit 
sejak kondisi pascakonflik yang belum pulih sepenuhnya. Sebagian 
warga jemaat Rumahtiga masih takut untuk kembali ke tempat asal 
mereka dan memilih berdomisili di luar Rumahtiga. 


Gambar 2 
Pemuda Rumahtiga dalam Acara Pelantikan Raja Wakal 


Salam-Sarane dalam Dinamika Politik Lokal 


Pemerian konteks sosio-budaya ketiga negri adat Wakal, 
Hitumessing dan Rumahtiga dalam memperlihatkan bahwa 
dinamika keagamaan pada setiap negri mempengaruhi kehidupan 
sosial dan relasi-relasi kuasa mereka. Berbagai ekspresi empiris 
dan simbolis dapat dilihat melalui kegiatan-kegiatan sosial internal 
dan relasi-relasi sosio-budaya. Ekspresi-ekspresi keagamaan 
memainkan peran penting dalam membentuk karakteristik sosio- 
budaya yang pada gilirannya mempengaruhi karakteristik Islam 
dan Kristen pada tiga negri itu. 


Sudut pandang sejarah dan realitas sosial kontemporer 
merupakan subjek-subjek wacana untuk melihat proses negosiasi 


54 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


identitas keagamaan sebagai manifestasi relasi-relasi kuasa. 
Agama bergerak menjadi struktur yang dibentuk dan struktur yang 
membentuk melalui relasi-relasi kuasa dalam narasi-narasi sejarah 
dan realitas sosial masa kini. Itu dimanifestasikan menjadi habitus 
yang kemudian mempengaruhi cara mengagama manusia dan 
hubungan antaragama dalam konteks sosial Maluku dan Indonesia. 
Agama memainkan peran penting sebagai modal sosial yang, pada 
satu sisi, mendorong transformasi sosio-budaya dan, pada sisi lain, 
mengawetkan distingsi-distingsi sosial dan/atau identifikasi yang 
potensial menciptakan segregasi sosial bahkan konflik kekerasan. 


Perpaduan dialektis antara ekspresi-ekspresi kebudayaan dan 
agama jelas terlihat terutama dalam institusi-institusi politik di 
Wakal dan Hitumesing. Di Rumahtiga, ekspresi kebudayaan dan 
agama tampil dalam karakter yang lebih segregatif sebagai akibat 
pemisahan tegas injil dan adat, atau gereja dan negara. Konteks 
historis dan sosio-budaya yang berbeda membentuk pemahaman 
khas tentang diri dan komunitas, sekaligus juga membentuk 
pemahaman-diri yang berhubungan secara substansial dengan 
liyan, baik Muslim maupun Kristen. 


Perpaduan dialektis yang berbeda antara negri Salam dan 
negri Sarane diartikulasikan melalui ritual-ritual keagamaan yang 
menentukan bagaimana konsep perbedaan (otherness) dibentuk, 
diserap, diakomodasi dan diharmonisasikan secara dialektis 
sehingga pemahaman-diri dihubungkan secara kreatif dengan liyan. 
Dinamika identifikasi-diri dan konstruksi habitus mempengaruhi 
konsep dan praktik sebagai Salam (Ambon-Muslim), Sarane 
(Ambon-Kristen), dan juga liyan (kelompok etnis migran) dalam 
perjumpaan sosial sehari-hari dan wacana politik dalam kehidupan 
sosial sehari-hari. 


Dialektika identitas Salam-Sarane itu juga tampak dalam 
penggunaan bahasa tanah atau bahasa lokal. Pada masa pertarungan 
ekonomi rempah-rempah abad ke-16, Vereenigde Oost-Indische 
Compagnie (VOC) yang sudah bercokol di Maluku menerapkan 
monopoli perdagangan. Monopoli ini tidak hanya dapat dilihat 
sebagai isu ekonomi tapi lebih sebagai strategi politik-ekonomi 
untuk melumpuhkan kekuatan Muslim di Leihitu. Penolakan 
masyarakat Leihitu berimplikasi pada keterisolasian sosial dari 
segala urusan kolonial, termasuk dalam pendidikan dan agama. 
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Pada masa-masa itulah masyarakat Leihitu membangun kehidupan 
sosial mereka berdasarkan kearifan lokal (adat) dan agama (Islam). 
Penggunaan bahasa tanah menjadi sarana komunikasi sekaligus 
sebagai simbol resistensi terhadap Belanda, yang membangun 
sistem persekolahan dengan memperkenalkan bahasa Melayu 
Ambon. Dampak dari introduksi dan implementasi penggunaan 
bahasa Melayu Ambon ini lebih dirasakan oleh masyarakat Kristen 
Ambon di Leitimor (sebelah selatan Pulau Ambon). 


Dalam relasi sosial-budaya antara komunitas Muslim di 
Leihitu dan komunitas Kristen di Leitimor, bahasa tanah menjadi 
penanda identitas yang determinan. Komunitas Muslim menghayati 
keislaman sebagai bagian integral dari kebudayaan lokal karena 
Islam menerima matra kebudayaan lokal sebagai bagian dari cara 
mengekspresikan identitas agama. Sebaliknya, komunitas Kristen 
mengalami keterbelahan identitas karena Kristianitas yang dianut 
menarik garis demarkasi yang tegas antara agama dan kebudayaan 
(adat). Bahasa tanah makin tergerus dan punah karena dianggap 
sebagai simbolisasi alam pikir pra-Kristen yang harus ditinggalkan 
dan dimusnahkan, untuk diganti dengan nilai-nilai etik kristiani 
yang terpola dalam kemasan kebudayaan Eropa (Barat). 


Gambar 3 
Para Tetua Adat dan Ulama dalam Acara Pelantikan Raja Wakal 
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Menegosiasikan Identitas dan Konfirmasi 
Modernitas di Leihitu 


Perubahan sosial membawa suatu implikasi untuk 
mengontekstualisasi  doktrin-doktrin dan praktik-praktik 
keagamaan sembari tetap merujuk pada prinsip-prinsip utama 
dalam Islam dan Kristianitas. Kontekstualisasi doktrin dan 
praktik keagamaan berlangsung dengan arah yang berbeda. Dalam 
komunitas Muslim, ajaran dan praktik Islam diartikulasikan 
melalui hibriditas dengan kebudayaan lokal atau adat, sebagaimana 
pernyataan “adat adalah tuan rumah, agama adalah tamu”. 
Fleksibilitas untuk mengakomodasi agama dan kebudayaan 
ditentukan pula oleh struktur sosial dimana raja bertindak 
sekaligus sebagai pemimpin komunitas dan penasihat agama. Raja 
mempunyai otoritas holistik yang diatur oleh hukum adat, berasal 
dari soa parenta dan mataruma parenta. Ulama pada sebagian negri 
Muslim secara hierarkhis mempunyai posisi di bawah otoritas raja. 
Tidak ada pembagian kekuasaan tetapi pembagian peran karena 
kekuasaan dan otoritas yang terpusat pada figur raja. 


Sebaliknya, komunitas-komunitas Kristen mengartikulasikan 
doktrin dan praktik Kristen dengan menarik garis demarkasi antara 
agama dan kebudayaan lokal. Ketegangan antara Kristianitas dan 
adat ditentukan oleh perbedaan perspektif teologis pendeta (gereja) 
dan raja (adat). Pendeta merepresentasikan “orang luar” (yang 
mempunyai penanda identitas kelompok luar) dan “modernitas” 
(yang berlatar pendidikan lebih tinggi — setidaknya sarjana) dalam 
komunitas/jemaat negri yang dilayaninya. Sebagai orang luar, 
pendeta tidak wajib mengikuti hukum adat setempat meskipun dia 
tetap menghormatinya. 


Pendeta memegang otoritas gerejawi sebagai ketua majelis 
jemaat yang memainkan peran penting sebagai otorisator organisasi 
gereja dan pengelola program dan aktivitas jemaat secara sosial 
dan spiritual. Posisi pendeta tidak berada di bawah raja atau saniri 
negri tetapi mandiri dan setara, bahkan lebih berpengaruh daripada 
raja. Sementara itu, otoritas raja lebih ditentukan oleh hukum adat, 
soa parenta dan mataruma parenta. Jadi, komunitas Ambon-Kristen 
menghadapi dua institusi otoritatif yang berlawanan dalam satu 
komunitas/jemaat negri. Kedua institusi ini saling bersaing secara 
terbuka atau terselubung untuk memperoleh kekuasaan lebih 
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atas komunitas/jemaat negri. Oleh karena itu, baik formal atau 
informal, kuasa dan otoritas pun harus dibagi. 


Namun demikian, perubahan sosial turut menyebabkan 
pergeseran nalar budaya dan pembentukan identitas dalam 
komunitas-komunitas Ambon-Muslim dan  Ambon-Kristen. 
Pergeseran nalar budaya tersebut mempengaruhi relasi-relasi 
sosial dan kekuasaan dalam negri dan antarnegri. Dalam dinamika 
perubahan sosial setiap komunitas berupaya keras menegosiasikan 
identitas mereka melalui ritual-ritual adat dan keagamaan yang 
melaluinya mereka menegaskan kembali ingatan-ingatan kolektif 
dan mitos-mitos, serta merekonstruksi perangkat makna tentang 
eksistensi mereka berkaitan dengan liyan dan mereproduksi narasi- 
narasi kebudayaan kontekstual. 


Tentu saja, terdapat berbagai konflik kepentingan dalam 
proses menegosiasikan identitas yang pada gilirannya bermuara 
pada kontestasi politik identitas dengan menggunakan otoritas 
politik dan budaya. Fenomena ini akan melanggengkan relasi- 
relasi patron-klien yang sebenarnya sudah ada dalam tatanan 
kebudayaan lokal, namun kini mendapat makna baru sejalan 
dengan kepentingan-kepentingan politik. Dengan demikian, 
relasi-relasi kuasa antaraktor dan antarkomunitas menjadi makin 
kompleks (semantic accretion). 


Negosiasi identitas lokal dan identitas nasional, penyerapan 
ideologi kebangsaan Pancasila dalam matra kebudayaan lokal 
dan ketegangan-ketegangan politik yang disiasati melalui 
strategi hibriditas politik pada tingkat lokal memperlihatkan 
keterjalinan jejaring makna dalam proses sejarah, sosio-politik 
dan transformasi budaya komunitas-komunitas lokal melalui 
perjumpaan dan ketegangan dengan entitas-entitas lain. Makna 
keberbedaan (otherness) dibentuk dalam perjumpaan yang inklusif 
dan interaktif yang memosisikan individu/kelompok dalam suatu 
situasi dimana identitas mereka dapat dipahami terutama sebagai 
identitas-identitas yang saling bersinggungan dan beririsan. 
Identitas-identitas yang saling bersinggungan dan beririsan adalah 
identitas-identitas yang bergerak, dinamis, jamak dan hibrid, yang 
dideterminasi oleh relasi-relasi kuasa yang mengarahkan pola-pola 
kebudayaan masyarakat melalui cara-cara relasional dengan liyan. 
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Itulah sebabnya mengapa interpretasi tentang “siapa aku atau 
kami” dan “siapa dia atau mereka” menjadi suatu proses yang 
kompleks dan rumit karena melibatkan berbagai matra makna dan 
interpretasi yang dipengaruhi oleh konteks sosial dan relasi-relasi 
dalam ranah sosial dan arena politik tertentu. Identitas keagamaan 
adalah salah satu variabel penting dalam ranah sosial dan arena 
politik orang Maluku. Namun demikian, identitas keagamaan dapat 
berdiri mandiri karena agama itu sendiri adalah “struktur yang 
dibentuk dan struktur yang membentuk” sehingga mempunyai 
banyak lapisan makna dan interpretasi. 


Konteks Ambon/Maluku sebagai bagian dari proses “menjadi 
Indonesia” dengan seluruh dinamika historis dan transformasi 
sosial hingga kini, memperlihatkan bahwa negosiasi identitas 
(agama dan etnisitas) berlangsung dalam konteks jejaring 
institusional dan dimensional. Logika tersebut membawa kepada 
suatu kesadaran kritis untuk menghindari jebakan-jebakan budaya 
yang mengonstruksi makna identitas dengan nalar esensial 
yang hanya memperkuat stigmatisasi dan stererotip terhadap 
keberbedaan. 


Gambar 4 


Bersama Raja Hitumessing Abdullah Pelu dan Pendeta Elifas 
Maspaitella (Rumahtiga) 
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Simpulan 


Penelitian yang dilakukan pada tiga komunitas Muslim-Kristen 
di Pulau Ambon ini memperlihatkan suatu proses negosiasi 
identitas agama dan budaya yang diperlukan sebagai suatu 
strategi kebudayaan menghadapi arus globalisasi yang telah 
mentransformasi struktur-struktur kebudayaan lokal dan agama 
orang Ambon. Komunitas Wakal, Hitumesing dan Rumahtiga 
meyakini bahwa mereka mempunyai hubungan mitologis sebagai 
saudara kandung (gandong). Namun, keyakinan mitologis tersebut 
hanya diketahui oleh segelintir orang generasi tua. 


Setelah tensi konflik sosial di Ambon mereda, narasi-narasi 
gandong ketiga komunitas ini mulai gencar disosialisasikan kepada 
generasi muda ketiga negri tersebut. Bahkan ketiganya menyepakati 
untuk meritualkan hubungan gandong ketiganya dengan upacara 
“panas gandong”, sesuatu yang belum pernah dilakukan sejauh 
ini. Ritualisasi “panas gandong” Wakal-Hitumesing-Rumahtiga 
ini dilakukan sebagai instrumen budaya yang penting untuk 
merevitalisasi matra kebudayaan lokal berhadapan dengan tren 
globalisasi yang mereduksi makna korelasional antara kebudayaan 
lokal dan agama dalam konteks kekerabatan lintas agama di Ambon. 
Mereka mereproduksi dan mereinterpretasi narasi gandong untuk 
melegitimasi ikatan-ikatan kebudayaan lintas agama yang telah 
menjadi karakter sosial orang Ambon. 


| "| Bersama Raja 
Hitu Lama - 
“ml Sahlan Pelu 
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Penelitian juga memperlihatkan sisi lain dari implikasi 
kekuasaan politik desentralisasi dan revitalisasi tradisi lokal Ambon. 
Narasi-narasi adat tersebut mempengaruhi relasi-relasi kuasa dan 
dinamika sosial-budaya pada tingkat lokal (dalam konteks negri 
maupun antarnegri) dan reinterpretasi ajaran keagamaan dalam 
konteks perubahan sosial dan kebudayaan lokal. Bentuk-bentuk 
negosiasi berlangsung secara subtil, terutama melalui diskursus 
sintetis “nasional-lokal” untuk menginterpretasi kebijakan nasional 
negara sekaligus melalui dialektika demokratis kepentingan- 
kepentingan pusat dan pinggiran. Hibridisasi tradisi dan demokrasi 
patronase sebenarnya menjadi upaya untuk mempertahankan 
keseimbangan sosial dalam konteks masyarakat Ambon. Karakter 
sosiologis masyarakat Ambon telah meneguhkannya sebagai 
masyarakat multikultur sejak dulu, yang turut membentuk habitus 
sosial dan relasi-relasi keagamaan hingga saat ini. 
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Hukum Waris dan Kesetaraan 
Gender: Perspektif KUHP, Islam 
dan Adat 


Jenny Chatab 


Pendahuluan 


tudi ini untuk memahami dampak penerapan hukum waris 

yang berlaku di Indonesia terhadap ketidaksetaraan gender. 

Dalam konteks akademik, sejak tahun 1980-an, ketidaksetaraan 
gender mulai mendapat perhatian dalam penelitian stratifikasi 
di dunia barat. Sebelumnya perhatian hanya sebatas kaum laki- 
laki karena minimalnya peran serta perempuan di ruang umum.. 
Perhatian pada ketidaksetaraan gender juga meningkatkan fokus 
pada fungsi keluarga yang dianggap bisa mensosialisasikan nilai- 
nilai kesetaraan?. 


1 Penelitian stratifikasi di negara barat biasanya berupa survei empiris dari 
beberapa disiplin (ekonomi, sosiologi, sosial geografi, antropologi) yang sudah 
lama mengamati masalah ketidaksetaraan, yang berkaitan dengan status sosial, 
warna kulit, profesi atau agama secara berkala dan berskala besar. Sampai tahun 
1980-an semua responden hanya sebatas laki-laki. Setelah peran serta perempuan 
di dunia pendidikan meningkat mulai pula perhatian pada ketidaksetaraan gender. 


2 Doorne-Huiskes, J. van. Vrouwen in de mobiliteitsonderzoeken, Mens en 
Maatschappij, 591984) 269-291. 


3 Berger L.P & Berger B. Sociologie, een biografische opzet, Ambo, Baarn, 1972, 75. 
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Keluarga adalah institusi sosial yang bisadipandang 'tradisional' 
atau “modern”. Keluarga “tradisional” biasanya menekankan faktor 
identitas primordial, lebih konservatif, tertutup untuk pengaruh 
luar atau pembaharuan, lebih hierarkis, lebih terikat dengan 
tradisi dan agama. Sedang keluarga “modern” biasanya lebih 
terbuka, moderat, egaliter, transparan, mudah diakses, menghargai 
pandangan dan identitas individual. 


Hukum waris yang dibahas di artikel ini menyangkut ketiga 
hukum waris yang berlaku di Indonesia, yakni yang mengacu 
pada Kitab Undang-Undang Hukum Perdata (KUHP), hukum 
adat, dan hukum Islam (Kompilasi Hukum Islam, selanjutnya 
KHI). Dari tiga sumber hukum ini, hanya KUHP yang tidak bias 
gender dan egaliter dalam pembagian waris. Berbeda dengan 
hukum adat dan KHI, KUHP tidak membedakan jenis kelamin 
anak, urutan kelahiran, suku atau kewarganegaraan: Dengan 
kata lain, Indonesia sebetulnya sudah mempunyai hukum waris 
tingkat nasional yang bersifat netral terhadap gender. Keluarga 
yang berniat menggunakan hukum perdata pada prinsipnya sudah 
menerima kesetaraan gender dalam pembagian waris. 


Namun demikian, UUD 1945 juga memuat pasal yang 
menghormati tradisi pewarisan adat selama hal itu selaras dengan 
perkembangan zaman dan peradaban'. Masalahnya, sistem 
pewarisan adat yang beraneka ragam di masyarakat itu tidak 
selalu netral terhadap gender. Hal itu terjadi bukan hanya sebatas 
harta pusaka seperti tanah adat saja, tetapi juga menyangkut 
harta pencaharian dalam ikatan perkawinan. Ada tradisi adat yang 
mengikuti model pewarisan patrilineal, yakni dari ayah ke anak laki- 
laki seperti di pulau Bali, ada pula sistem pewarisan matrilineal, 
yaitu dari ibu ke anak perempuan seperti di tanah Minang. 


Dalam hal ini, menarik untuk dicermati yurisprudensi 
Mahkamah Agung sejak tahun 1960-an. Dalam putusannya, 
Mahkamah Agung secara eksplisit mendukung penerapan hukum 
waris yang netral, tanpa membedakan hak laki-laki dan perempuan. 


4 Renske Manschot. Patronen van lifestyle en culturele smaak in de Nederlandse 
samenleving: traditioneel vs. modern, Erasmus Universiteit, School of History, Culture 
and Communication, 2012. 


s Kitab Undang-Undang Hukum Perdata (KUHP): pasal 830, 832, 852. 
6 UUD 1945 pasal 18 B (2), pasal 28 I (3). 
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Walaupun ilmuwan antropologi mendukung kesetaraan gender, 
namun mereka juga khawatir, kalau hukum waris diberlakukan 
sepenuhnya secara nasional, hal itu akan berdampak pada 
hilangnya tradisi, budaya dan sistem pewarisan masyarakat adat. 
Kekhawatiran ini sangat beralasan karena hukum adat ini hanya 
diwariskan secara lisan”. 


Selanjutnya, selain KUHP dan hukum adat, warga Muslim 
juga bisa mengacu pada hukum Islam (KHI)?. Hukum Islam hanya 
mengakui pembagian waris yang netral terhadap gender bila 
ada kesepakatan bersama antar para ahli waris. Jika kesepakatan 
bersama dalam keluarga tidak tercapai, maka KHI mengikuti 
sepenuhnya sistem hukum waris Islam yang membatasi porsi anak 
perempuan hanya setengah dari porsi anak laki-laki. Ironisnya, 
kaum perempuan yang berperkara di Pengadilan Agama (PA) - 
lantaran ketidakseimbangan dalam pembagian waris dan tidak 
terjadinya kesepakatan dalam keluarga — terpaksa harus menerima 
putusan pengadilan meskipun hal itu merugikan mereka. 


Ketiga hukum waris di atas (perdata, adat, Islam) dalam 
prinsip dan penerapannya bisa saling bertentangan. Hal itu karena 
setiap orang mempunyai banyak identitas tidak hanya berdasar 
pada kelompoknya seperti adat, agama, etnis, tetapi juga pada 
identitas pribadinya misalnya gender, pandangan, preferensi. 
Disitulah kenapa banyak pihak menghimbau agar pemerintah 
memberlakukan satu hukum waris nasional yang mengikat untuk 
semua warga. Pertanyaannya adalah: 


1) Kenapa ada tiga hukum waris yang berlaku di Indonesia 
dan apakah ketiganya bisa disesuaikan menjadi satu hukum 
waris nasional yang mengikat, tidak bias gender serta tetap 
mempertahankan budaya pewarisan masyarakat adat? 


2) Apa kontribusi dan peranan keluarga dalam meningkatkan 
kesetaraan gender dalam masyarakat? 


3) Bagaimana menghindari penyimpangan dan ketimpangan 
7 Soerojo Wignjodipoero, Pengantar dan Asas-Asas Hukum Adat, Gunung Agung, 
1996, hal. 14. 


8 Sesuai Kompilasi Hukum Islam (KHI), Keputusan Mentri Agama RI No. 154 
tgl 22 Juli 1991 tentang pelaksanaan Instruksi Presiden RI No 1 tahun 1991: belum 
berupa peraturan perundang-undangan. 
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dalam mengimplementasikan hukum waris demi kesetaraan 
dan keadilan? 


Metode Penelitian 


Penelitian yang menjadi basis penulisan artikel ini bersifat 
kualitatif dengan menggunakan metode analisis deskriptif, baik 
dari perspektif sosiologi maupun antropologi. Tulisan ini juga 
memakai dokumen-dokumen dari praktisi hukum (pengacara, 
penasehat hukum, notaris), selain hasil-hasil penelitian yang 
dilakukan, antara lain, oleh antropolog dan praktisi hukum tentang 
pewarisan masyarakat adat. Walaupun materi waris pada prinsipnya 
mencakup semua benda, baik bergerak maupun tidak bergerak, 
namun yang sering dibahas dan menjadi sumber pertikaian para 
ahli waris biasanya benda tidak bergerak. Karena itu, fokus artikel 
ini sebatas pewarisan benda yang tidak bergerak seperti tanah dan 
bangunan. 


Selain itu, tulisan ini juga menggunakan dan menganalisis 
dokumen-dokumen otentik dari pengadilan? dan yurisprudensi 
Mahkamah Agung dalam penerapan pewarisan adat, khususnya 
yang terkait dengan isu kesetaraan gender. Pula, artikel ini 
memakai dan menganalisis dokumen berkaitan dengan waris 
dari instansi resmi seperti kelurahan” dan kecamatan, termasuk 
peranan RT/RW, dinas kependudukan, Pengadilan Negeri dan 
Pengadilan Agama. Disamping itu, juga data hasil wawancara dan 
kontak langsung yang dilakukan penulis dengan informan krusial 
dari instansi tersebut dan juga dengan praktisi hukum, pegawai 
dan panitera pengadilan, staf ahli dari lembaga pengawas seperti 
Komisi Yudisial (KY), BAWAS (Badan Pengawasan Mahkamah 
Agung), komisioner dari Kompolnas (Komisi Kepolisian Nasional), 
Komnas Perempuan, LPSK (Lembaga Perlindungan Saksi dan 
Korban), lembaga pengaduan kepresidenen (Lapor.id) serta 
staf KPK (Komisi Pemberantasan Korupsi) dan ICW (Indonesia 
Corruption Watch). 


9 Misalnya Permohonan dan Putusan Penetapan Ahli Waris. 


1o Kelurahan berwenang mengesahkan Surat Keterangan Waris (SKW) yang 
mengikat karena menyatakan siapa ahli waris dari almarhum X, yang diketahui dan 
ditandatangani oleh kecamatan, RT dan RW. 
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Data lapangan dikumpulkan dari masyarakat Indonesia di 
Belanda yang menjadi korban penyimpangan waris di Indonesia 
(biasanya kaum perempuan). Selama penelitian lapangan 
(fieldwork), penulis menghubungi / mewawancarai sejumlah 
informan dari pelbagai suku di Indonesia (Aceh, Batak, Minang, 
Sunda, Jawa, Madura, Bali, NTB, NTT) mengenai model pewarisan 
masyarakat adat di daerah mereka. Data untuk tulisan ini juga 
didapat dari perempuan Belanda yang berperkara dalam perihal 
waris di Indonesia. Pengumpulan data dimulai pertengahan 2015 
sampai 2020. Wawancara tatap muka dilakukan di Belanda dan 
Indonesia, selain melalui telpon, email dan Whatsapp. 


Kerangka Teori 


Masalah ketidaksetaraan sudah lama diteliti di dunia barat, 
menggunakan teori stratifikasi untuk mengamati “mobilitas sosial. 
Penelitian ketidaksetaraan biasanya bersifat empiris, berkala dan 
berskala besar, multidisiplin sedang awalnya sebatas kaum laki- 
laki karena minimalnya peran serta kaum perempuan di ruang 
umum" 2? 3, 


Teori ini berasumsi bahwa ketidaksetaraan dalam masyarakat 
berkaitan dengan adanya serangkaian lapisan sosial yang disebut 
“stratifikasi yang berupa piramid', makin tinggi lapisannya makin 
kecil volumenya. Lapisan paling atas “the happy few' biasanya terdiri 
dari kelompok masyarakat tertentu: pendidikan universitas, kulit 
putih, laki-laki dan agama protestan. Sejak tahun 1980-an seiring 
dengan meningkatnya partisipasi kaum perempuan di ruang umum, 
ilmuwan sosial di barat baru fokus pada isu ketidaksetaraan gender, 
awalnya di dunia pendidikan, lalu ke lapangan pekerjaan“. Teori 
ini berasumsi bahwa ketidaksetaraan gender sudah dimulai dari 


11 Rogoff H. Recent trends in occupational mobility, Glencoe, Division os Macmillan 
Publishing Co. Inc., 1953. 


12 Glass D.V. (ed.). Social mobility in Britain, London, Routledge and Kegan 
Paul, 1954. 


13 Heek F van, EKW Vercruijse. De Nederlandse beroepsprestige-stratificatie. Sociale 
stijging en daling in Nederland, Leiden Stenfert Kroese, 1958. 


14 Doorne-Huiskes J. van, J. Chatab, Ongelijkheid tussen vrouwen en mannen, 
paper te presenteren op het NSAV-jubileum Congres/de Vlaams-Nederlandse studiedagen voor 
Sociologen en Antropologen, 3 en 4 april 1986. 
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institusi keluarga". 


Keluarga adalah sebuah institusi universal yang berfungsi 
dimana dan kapan saja. Dari perspektif sosiologi, keluarga 
dianggap sebagai institusi sosial terkecil, namun tidak terabaikan 
karena merupakan tulang punggung masyarakat», yang berfungsi 
pula menopang negara. Peranan orang tua, terutama ibu dianggap 
penting dalam meningkatkan kesetaraan dan kualitas keluarga 
lewat putra-putrinya” 8. 


Keluarga bisa dibagi dalam dua kategori, yaitu “tradisional 
versus “modern”. Keluarga modern dianggap lebih moderat, lebih 
terbuka pada perubahan zaman, serta lebih menerima nilai-nilai 
kesetaraan. Sedangkan keluarga tradisional dipandang kurang 
moderat, lebih mementingkan adat-istiadat sehingga kurang peka 
terhadap nilai-nilai pembaharuan seperti kesetaraan gender. Dalam 
keluarga tradisional, sang ayah biasanya lebih berperan tunggal 
dan memutus semua urusan keluarga sendiri, sehingga budaya 
kepatuhan terhadap orang tua atau orang yang dituakan lebih 
diutamakan daripada budaya kesetaraan. 


Selain itu setiap orang memiliki banyak identitas berdasar 
pada pribadi dan status sosialnya”. Identitas pribadi seperti jenis 
kelamin, status sipil atau preferensi sedangkan identitas sosial 
mengacu pada kelompoknya seperti keluarga, suku, adat dan agama. 
Hubungan antara identitas individu dan sosial tidak selalu berjalan 
harmonis sehingga bisa menimbulkan konflik dan ketegangan. 
Besarnya tekanan suatu kelompok pada anggotanya bisa dari 
minimal sampai maksimal. Minimal berarti sangat toleran, sedang 
maksimal berarti tidak memberikan ruang gerak sama sekali tapi 
menuntut kepatuhan mutlak. 


15 Pearson J., Mother and Daughters: measuring occupational inheritance. Sociology 
and Social Research, 67 (1985) 204-217. 


16 Acker J.A. Women and stratification, a review of recent literature, Contemporary 
Sociology, 9 (1980) 25-39. 


17 Posthumus-van der Groot W.H. e.a. Van moeder op dochter, Nijmegen, 
Socialistische Uitgeverij Nijmegen, 1977 


18 J. Chatab, J.van Doorne-Huiskes & W.C. Ultee: Ongelijkheden tussen mannen 
en vrouwen — enige verklaringen van verschillen tussen geindustrialiseerde landen getoetst. 
Sociale Wetenschappen 4 (1987) 279-300. 


19 Burke P Jan E. Stets, Identity Theory. Oxford: Oxford University Press, 2009. 
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Dari perspektif antropologi, tradisi dan budaya masyarakat 
adat harus dipertahankan sebanyak mungkin karena merupakan 
corak khas dan identitas lokal sesuai peninggalan leluhur 
termasuk sistem kepemilikan dan pewarisan adat?”. Ini untuk 
mencegah pudarnya budaya lokal. Namun ilmuwan antropologi 
juga mendukung pembaharuan seperti kesetaraan gender dalam 
pewarisan adat, dan menjaga sebaik mungkin tradisi serta identitas 
masyarakat adat. 


Dari konsep hukum, Indonesia menjamin hak pribadi warganya 
seperti diatur dalam UUD 1945 bahwa: 


“Hak untuk hidup, hak untuk tidak disiksa, hak kemerdekaan 
pikiran dan hati nurani dan hak untuk diakui sebagai pribadi 
di hadapan hukum adalah hak asasi manusia yang tidak dapat 
dikurangi dalam keadaan apa pun”, pasal 281 ayat (1). 


“Setiap orang berhak bebas dari perlakuan yang bersifat 
diskriminatif atas dasar apa pun dan berhak mendapat perlindungan 
terhadap perlakuan yang bersifat diskriminatif itu”, pasal 281 ayat 


(2). 


“Setiap orang berhak atas pengakuan, jaminan, perlindungan 
dan kepastian hukum yang adil serta perlakuan yang sama di 
hadapan umum”, pasal 28D, ayat (1). 


“Segala warga negara bersamaan kedudukannya di dalam 
hukum dan pemerintahan2, dan wajib menjunjung hukum dan 
pemerintahan itu dengan tidak ada kecualinya” pasal 27 ayat (1). 


Pasal terakhir ini menunjukkan bahwa “Negara Indonesia 
adalah Negara Hukum”3 yang menurut Konvensi Internasional 
mempunyai dua fungsi'. Pertama, untuk melindungi warganya 


20 Soetandyo Wignyosoebroto. Dari Hukum Kolonial ke Hukum Nasional: 
Dinamika Sosial-Politik dalam Perkembangan Hukum di Indonesia, HuMa, VVI-Leiden, 
KITLV-Jakarta, Episteme Institute, Jakarta, 2014, 188. 


21 Victor 1 W Nalle, Pembaharuan Hukum Waris Adat dalam Putusan Pengadilan, 
Mimbar Hukum, Vol 30, No. 3, Okt 2018 436-447. 


22 Eguality Before the Law (EBL) adalah prinsip hukum universal yang 
mendapat pengakuan internasional. 


23 Seperti tercantum dalam pasal 1 ayat (3) UUD 1945 


24 Bedner A, An Elementary Approach to the Rule of Law. Hague Journal on the Rule 
of Law, 2010, 2:48-74 
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dari kemungkinan perlakuan semena-mena dari negaranya. Kedua, 
negara melindungi nyawa dan hak milik warganya dari tindak 
kejahatan warga yang lain?. Relevan dalam tulisan ini adalah fungsi 
kedua negara hukum dalam melindungi hak milik warganya. 


Tinjauan Pustaka 


Penerapan hukum waris biasanya ditulis oleh praktisi hukum 
dari persepsi ilmu hukum murni. Yang dibahas biasanya salah 
satu hukum waris yang berlaku yaitu hukum perdata, hukum 
adat atau hukum Islam. Banyak yang menghimbau agar Indonesia 
memberlakukan satu hukum waris tingkat nasional dan mengikat 
untuk semua orang. Namun jarang yang menyarankan secara 
spesifik untuk menggunakan hukum waris yang berdasar pada 
KUHP guna menghindari dan mengantisipasi masalah yang bisa 
ditimbulkan akibat pembagian waris yang tidak fair?. 


Namun saran tersebut tidak akan mengakhiri keberadaan 
tiga macam hukum waris yang prinsipnya saling bertentangan. 
Selain itu, kekhawatiran sejumlah antropolog belum teratasi atas 
kemungkinan menghilangnya tradisi pewarisan masyarakat adat, 
walaupun mereka juga mengapresiasi pembaharuan tradisi adat jika 
menyangkut kesetaraan gender dalam pewarisan harta pribadi”. 


Tradisi “kepemilikan kolektif” terkait tanah adat yang 
dimanfaatkan bersama oleh komunitas masyarakat lokal, 
juga berfungsi untuk melestarikan hubungan antara anggota 
masyarakat adat yang keluar (merantau) dan yang tetap tinggal 
di daerah adat agar setiap anggota adat yang merantau tetap bisa 
balik ke komunitas kaumnya. Tradisi kepemilikan kolektif itu tidak 
bisa diatur dengan hukum waris perdata (KUHP), karena hanya 
mencakup pewarisan dari harta pribadi:. 


2s Kleinfeld R, Competing Definitions of the Rule of Law: Implications for Practitioners, 
Carnegie Endowm for International Peace, 2005. 


26 Shoriya @onitatin, Pengertian dan Ragam Hukum Warisan di Indonesia, 15 April 
2016. 


27 Victor 1 W Nalle, Pembaharuan Hukum Waris Adat dalam Putusan Pengadilan, 
Mimbar Hukum, Vol 30, No. 3, Okt 2018 436-447. 


28 KUHP, pasal 830, 832, 852 
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Literatur mengenai hukum Islam biasanya menerangkan dan 
membela prinsip pewarisan Islam yang mendobelkan porsi laki-laki 
atas perempuan. Argumen yang dikembangkan oleh para ulama 
kenapa laki-laki mendapatkan dua kali porsi perempuan berkaitan 
dengan tanggung jawab laki-laki menafkahi keluarganya?. Jarang 
sekali ada pandangan konstruktif terkait sistem pewarisan Islam 
yang sudah lama tidak sesuai lagi dengan perubahan zaman 
karena faktanya perempuan juga turut mencari nafkah untuk 
keluarganya, bahkan sampai keluar negeri menjadi TKI (Tenaga 
Kerja Indonesia)”. 


Oleh karena itu tulisan ini mengamati topik kesetaraan gender 
tidak hanya dari perspektif ilmu hukum murni, tetapi dari sudut 
pandang sosiologi keluarga dan antropologi hukum. Yang diamati, 
sejauh mana dampak penerapan hukum waris yang beragam itu 
pada ketidakseimbangan sosial, baik dalam keluarga maupun 
masyarakat. Melalui tulisan ini diupayakan menawarkan solusi 
untuk menyatukan prinsip, lingkup materinya dan dalil ketiga 
hukum waris di Indonesia dengan tujuan mencapai sepenuhnya 
kesetaraan gender dan juga mempertahankan identitas budaya, 
tradisi adat-istiadat masyarakat lokal. 


Secara formal kesetaraan gender bisa diatur lewat hukum 
perdata (KUHP) yang tidak membedakan hak laki-laki dengan 
perempuan dalam pembagian waris dengan formula 1 — 1 yang 
juga berimplikasi 1 # o atau 1#2. Namun banyak peraturan 
sosial disosialisasikan lewat keluarga, sehingga aspek baru dalam 
tulisan ini adalah melibatkan keluarga sebagai katalisator untuk 
mempercepat tercapainya kesetaraan gender. Yang dimaksud disini 
adalah bagaimana mengupayakan agar setiap keluarga menerapkan 
sejak dini dan secara konsisten proses “penanaman, pemupukan 
dan pengembangan bibit kesetaraan”. 


Dalam masyarakat adat juga sudah disinyalir makin kuatnya 
kecenderungan membentuk keluarga inti" yang mempermudah 


29 Termasuk @uraish Shihab, dalam tulisan Nella Lucky, Penafsiran 
emansipatoris dalam al-Gur'an, Marwah Vol. XII, No. 2, Des. 2013, 157-174 


30 Kecuali Ibu S. Musdah Mulia, Sumanto Al Ourtuby atau Ibu Nasr Abu Zaid 
dalam “Rethinking the Our'an: towards a humanistic hermeneutics' , Utrecht, 2004. 


31 Desy Utami Ningsih. Faktor pergeseran sistem pewarisan harta pencaharian di 
Kuraitaji kecamatan Pariaman selatan, Premise Law Jurnal, Vol 9 (2016) 1-15 
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terbentuknya keluarga “modern”. Oleh karena itu keluarga 
merupakan institusi krusial yang bisa berkontribusi dalam 
mensosialisasikan nilai-nilai kesetaraan lewat putra-putrinya. 
Untuk itu keluarga memerlukan insentif dari sejumlah peraturan 
yang mendukung kesetaraan gender: seperti hukum waris yang 
netral gender tadi. 


Budaya dan Tradisi Pewarisan di Kalangan 
Masyarakat Adat 


Tradisi dan budaya masyarakat adat bersifat dinamis dan bisa 
menyesuaikan diri dengan perubahan dan perkembangan zaman. 
Pembaharuan menyangkut sistem pewarisan adat bisa terjadi 
secara alamiah atau pengaruh eksternal seperti putusan pengadilan. 
Contoh proses alamiah bisa ditemukan di Jawa. Sampai tahun 
1950-an masih sering terjadi pembagian waris yang merugikan 
perempuan, kemudian pelan-pelan menurun signifikan pada 
tahun 199o-an?, kecuali daerah pedesaan Jawa Tengah. Sedang 
dalam masyarakat Batak? dan etnis Rote?#, pembaharuan dalam 
pembagian waris yang mengakui kesetaraan gender didorong oleh 
putusan Mahkamah Agung» dengan pertimbangan yang berdasar 
pada hak asasi manusia?. 


Namun demikian, budaya dan tradisi masyarakat adat juga 
mempunyai landasan hukum. Konstitusi Indonesia mengakui 
penghormatan pada kesatuan masyarakat adat”, seperti diatur 


32 Michael Kevane & David Levine, The Changing Status of Daughters in 
Indonesia, November 2000, IRLE Working Paper No. 77-00,http://irle.berkeley.edu/ 
workingpapers/77-00.pdf. 


33 Idem. 


34 Putusan M.A. dalam sengketa Waris dari etnis Roti terkait Putusan No. 
1048K/Pdt/2012. 


35 Putusan M.A. yang menyeimbangkan hak Waris perempuan dan laki-laki 
terkait sengketa Waris keluarga Batak a.l. Putusan No. 179/K/Sip/1961/, Putusan 
No. 100/K/Sip/1967 dan Putusan No. 136/K/Sip/1967. 


36 Victor I.W. Nalle, Pembaharuan Hukum Waris Adat dalam Putusan Pengadilan, 
Mimbar Hukum, Vol 30, No. 3, Okt 2018 436-447. 


37 Soetandyo Wignjosoebroto, Dari Hukum Kolonial ke Hukum Nasional: Dinamika 
Sosial-politik dalam Perkembangan Hukum di Indonesia: Hu-Ma, Leiden, KITLV-Jakarta, 
Epistema Institute, Jakarta, 2014, hal 28. 
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dalam pasal 18B ayat (2) UUD 1945. Selain itu identitas budaya 
dan hak masyarakat tradisional harus dihormati selaras dengan 
perkembangan zaman dan peradaban? seperti diatur dalam pasal 
28 IT ayat (3). Sekalipun ada landasan hukumnya, masyarakat adat 
juga harus menghormati pasal-pasal hukum yang mengakui hak 
pribadi dan hak asasi manusia dari para anggotanya. Dengan kata 
lain upaya masyarakat adat dalam melestarikan tradisi, identitas 
dan budaya lokal harus berjalan seimbang dengan pengakuan hak 
pribadi dari anggotanya. 


Disamping itu, tidak semua pembaharuan dalam masyarakat 
adat berdampak menghapus ketidaksetaraan gender. Misalnya 
sistem pewarisan matrilineal di Minangkabau. Karena pengaruh 
agama, sistem pewarisan yang tadinya menguntungkan kaum 
perempuan bisa diputar balik menjadi menguntungkan laki- 
laki terutama bila menyangkut harta pencaharian dalam ikatan 
perkawinan. 


Berbeda dari hukum perdata, hukum masyarakat adat 
bukanlah peraturan hukum yang tertulis, melainkan lisan berdasar 
pada tradisi dan adat istiadat yang sudah lama membudaya dan 
dipatuhi oleh masyarakat setempat dengan sanksi-sanksi tertentu 
bagi pelanggarnya di wilayah adat?. Selain bisa diwariskan secara 
lisan, hukum adat juga dinamis bisa berkembang seiring dengan 
perubahan dan pembaharuan dalam masyarakat. Akibatnya 
pembahasan dan penulisan hukum dan budaya adat tidak selalu 
akurat sesuai dengan situasi di lapangan. Pula, tulisan-tulisan 
kadang memberikan informasi yang saling bertentangan". 


Namun secara umum sistem kekerabatan masyarakat adat dapat 
dibagi menjadi tiga macam? 8. Pertama, sistem patrilineal yang 


38 Victor I. W. Nalle, Pembaharuan Hukum Waris Adat Dalam Putusan Pengadilan, 
Mimbar Hukum, Vol. 30, No. 3, Okt. 2018, hal 436-447. 


39 Shofriya Oonitatin, Pengertian dan Ragam Hukum Warisan di Indonesia, 15 April 
2016 


40 Soerojo Wignjodipoero, Pengantar dan Asas-Asas Hukum Adat, Gunung 
Agung, Jakarta, 1996, hal 14. 


41 Desy Utami Ningsih, Premise Law Jurnal, Vol. 9 (2016), hal. 5. 
42 Evi Risna Yanti, Hukum Keluarga dan Waris, Hukum online.com 6/8/2012. 


43 Hadikusuma Hilman, Hukum Waris Adat, Citra Aditya, Bandung, 1999, hal. 8. 
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menarik garis keturunan dari ayah ke anak laki-laki. Diperkirakan 
sistem ini berlaku di mayoritas suku di Indonesia. Dari pembagian 
porsinya, pewarisan patrilineal menimbulkan ketidakseimbangan 
yang merugikan perempuan, seperti dianut oleh suku Batak, Bali, 
Gayo, Nias, Lampung, Seram, Sasak, dan NTT. 


Kedua, sistem matrilineal yang menarik garis keturunan dari 
ibu ke anak perempuan, seperti berlaku di Minangkabau, Enggano 
dan Timor. Namun di Minangkabau sudah terjadi pergeseran dalam 
pewarisan harta pencaharian. 


Ketiga, sistem parental yang diturunkan dari dua garis, 
ayah dan ibu, ke anak perempuan dan laki-laki dalam pewarisan 
yang dinilai seimbang (1—1). Sistem ini, antara lain, berlaku di 
masyarakat Jawa, Sumatera Timur, Sumatera Selatan'4, Riau, dan 
Kalimantan. Di berbagai pedesaan di Jawa Tengah, masih berlaku 
tradisi “sepikul segendongan' yang berarti bagian laki-laki dua kali 
perempuan. 


Selain sistem kekerabatan, sistem kepemilikan juga 
merupakan corak khas budaya masyarakat adat. Corak paling khas 
adalah sistem “kepemilikan kolektif” biasanya menyangkut tanah 
adat yang dikuasai bersama oleh komunitas kaum. Sistem ini 
dimaksudkan agar tanah adat yang dimiliki secara kolektif tidak 
boleh diperjualbelikan pada pihak ketiga sehingga pemanfaatannya 
tetap terbatas pada anggota komunitas adat tersebut. Bila tidak ada 
keturunan yang bisa mewarisi, maka akan dicarikan penggantinya 
yang dimusyawarahkan lewat lembaga adat. 


Dalam sistem “pewarisan kolektif”, tanah adat tidak diserahkan 
kepemilikannya kepada individu tetapi pada sekelompok individu 
dalam kaum yang sama. Misalnya “harto pusako' di Minangkabau. 
Pewarisan tanah adat diturunkan dari garis ibu ke semua anak 
perempuannya, sehingga tanah adat tersebut tidak berpindah dari 
kaum A ke kaum B. Pemilikan kolektif juga berlaku untuk tanah 


44 Namun ada juga yang menulis Sumatera Selatan menggunakan sistem 
matrilineal. 


45 Evi Risna Yanti, Pembagian Waris Menurut Hukum Adat Jawa, Hukum Online. 
com, 6/8/2012. 


46 Amir Syarifoedin Tj. A., Minangkabau: dari Dinasti Iskandar Zulkarnain sampai 
Tuanku Imam Bonjol, Griya Media Prima, Jakarta, 2014, hal. 102. 
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kalakeran (Minahasa)”, tanah menyanak (Lampung)# atau tanah 
dati (Ambon). 


Yang kedua, sistem “pewarisan mayorat' yang merupakan 
varian dari “pewarisan kolektif”. Dalam hal ini pengurusan 
tanah adat diserahkan kepada anak laki-laki tertua (patrilineal) 
menggantikan peranan pewaris, misalnya dalam adat Batak». 
Namun pemanfaatan tanah adat tersebut tidak terbatas pada anak 
tertua di atas, tetapi tetap boleh digunakan oleh semua anggota 
laki-laki kaumnya. Ada juga yang menulis bahwa sistem “pewarisan 
mayorat' juga bisa diturunkan ke anak tertua, perempuan atau laki. 
Hal ini terjadi di Bali dan di Lampungy'. 


Yang ketiga sistem “pewarisan individual' yang berbeda 
signifikan dengan sistem 'pewarisan kolektif” atau “pewarisan 
mayorat”? 8, Misalnya di Jawa, selain pembagian waris yang 
biasanya seimbang (kecuali pedesaan Jawa Tengah) bagi perempuan 
dan laki-laki», yang bersangkutan juga berhak memanfaatkan porsi 
warisnya untuk kepentingan pribadi, sehingga hasil pembagian 
waris langsung dapat dinikmati secara individual. Disini bisa 
terjadi sengketa waris karena perbedaan pendapat tentang hak 
masing-masing atau karena adanya itikad buruk. 


47 Soepomo R., Bab-bab tentang Hukum Adat, Pradnya Paramita, Jakarta, 2003, 
hal. 67. 


48 Hadikusuma Hilman, Hukum Waris Adat, Citra Aditya, Bandung, 1999, hal. 
27. 


49 Poespasari Dwi Ellyne, Pemahaman Seputar Hukum Waris Adat di Indonesia, 
Prenada Media Group Jakarta, 2018 hal. 42. 


s0 Imam Sudiyat, Hukum Adat Sketsa Asas, Liberty, Yogyakarta, 1981, hal. 152. 


s1 Shoriya @onitatin, Pengertian dan Ragam Hukum Warisan di Indonesia, 15 April 
2016. 


s2 Yeni Salma Barlinti, Inheritance Legal System in Indonesia: A legal Justice for 
People. Indonesia Law Review, Year 3, Vol. 1, Januari-April 2013, hal. 25. 


s3 Poespasari Dwi Ellyne, Pemahaman Seputar Hukum Waris Adat di Indonesia, 
Prenada Media Group Jakarta, 2018, hal 39. 


54 Siti Patimah Yunus, Wanita dan Hak Waris serta Hak Pemilikan menurut Hukum 
Positif di Indonesia, Jurnal Hukum dan Pembangunan, Vol 18, No. 5, 1988, hal 439-440. 


79 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


Pewarisan Adat Minang: Menuju Ketidaksetaraan 
Baru 


Adat Minang mendapat perhatian ilmuwan sosial karena budaya, 
identitas dan tradisi matrilineal yang khas dan terpadu dalam 
kehidupan masyarakat di Minangkabaus. Hukum waris Islam 
bertolak belakang dengan hukum adat Minang dengan sistem 
kekerabatan matrilineal: hanya anak perempuan yang berhak 
mewaris dari ibunya“. Semua anak mengikuti suku ibunya”. 
Akan tetapi anak laki-laki tidak mewaris melainkan melindungi 
kaumnya. Awalnya harta pusaka dalam adat Minang menyangkut 
semua harta, baik harta kaum yang turun temurun, maupun 
harta pencaharian dalam ikatan perkawinan (juga disebut pusaka 
rendah). 


Secara berangsur terjadi pemisahan antara harta pencaharian 
(pusaka rendah) dari “harto pusako' (pusaka tinggi). Pemisahan 
tersebut dimulai dengan proses merantau, terbentuknya keluarga 
inti dan meningkatnya pengaruh Islam. Pemisahan harta 
pencaharian dari “harto pusako' disepakati dalam “Kerapatan 
Orang Empat Jenis' yang dihadiri para ninik mamak, alim ulama, 
cendekiawan dan angkatan muda tahun 1952 di Bukittinggi. 
Disana diputuskan bahwa pewarisan “harto pusako' tetap mengacu 
pada adat Minang, sedang harta pencaharian mengacu pada hukum 
Islam. 


Kesepakatan ini merupakan kompromi antara agama dan adat. 
Pihak agama melepas tuntutannya untuk mengubah sepenuhnya 
sistem pewarisan adat termasuk “harto pusako', namun berhasil 
menggeser pewarisan harta pencaharian dari hukum adat ke 
hukum Islam». Kesepakatan diatas dikuatkan dalam seminar para 


ss De Josselin de Jong PBE., Minangkabau and Negri Sembilan, Socio-Political 
Structure in Indonesia, Martinus Nijhoff — 's-Gravenhage, 1980. 


s6 Irlia Rozalin, Pembagian Harta Warisan dalam Masyarakat Minangkabau di 
Kecamatan Medan Kelurahan Tegal Sari III Kota Medan. Premise Law Journal, 2016 hal 1-17 


s7 Amir Syarifuddin, Pelaksanaan Hukum Kewarisan Islam dalam Lingkungan Adat 
Minangkabau, Jakarta, Gunung Agung, 1984, hal 4. 


s8 Amir Syarifuddin, hal 289. 
59 Idem 
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cendekiawan mengenai hukum adat Minangkabau tahun 1968 di 
Padang”. 


Dapat disimpulkan intervensi agama dalam masyarakat 
adat Minang adalah proses yang berhasil terjadi. Sebelumnya, 
adat Minang dan agama Islam mempunyai wewenang masing- 
masing. Ninik mamak mewakili masyarakat adat, sedang alim 
ulama mewakili umat Islam dengan posisi bersebelahan. Identitas 
Minang bisa dilepas dari identitas agama dan bisa duduk harmonis 
berdampingan. Namun kedudukan alim ulama di Minangkabau 
abad ke-20 semakin menguat. Islam berkembang menjadi agama 
tunggal dan mulai berpengaruh pada adat dan budaya matrilineal. 
Para alim ulama makin ke depan, sedang para ninik mamak 
menerima dominansi alim ulama termasuk dalam urusan adat- 
istiadat. Legitimasi kesepakatan diatas bisa dipertanyakan bila 
diputus secara sepihak tanpa keterlibatan kaum perempuan 
dalam mengubah hukum waris adat yang berdampak merugikan 
perempuan. 


Pemisahan harta pencaharian dari “harto pusako' pada awalnya 
dimaksud agar harta pribadi bisa diwariskan pada semua anak: 
perempuan dan laki-laki. Hal mana dapat dihargai masyarakat umum 
karena sesuai dengan perubahan zaman yang makin mengakui 
kesetaraan gender. Akan tetapi yang terjadi di Minangkabau 
justru menciptakan ketidaksetaraan baru: dari menguntungkan 
perempuan menjadi menguntungkan laki-laki. 


Walaupun hukum waris adat Minang sudah dikebiri, masih 
ada pihak yang berpendapat bahwa sistem pewarisan adat terkait 
“harto pusako' dipandang “haram' karena masih mengacu pada 
tradisi pewarisan adat matrilineal?. Sikap mengalah para ninik 
mamak terhadap tekanan para alim ulama tahun 1952 bisa ditandai 
sebagai tonggak sejarah mulai menghilangnya budaya, identitas 
dan adat matrilineal di Minangkabau. Sangat mengena pandangan 
cendekiawan Muslim asal Minang, Ahmad Syafii Maarif: 


“Sebuah bangsa Minang, punya sejarah masa lampau yang 


60 Mochtar Naim, ed. Menggali Hukum Tanah dan Hukum Waris Minangkabau, 
Centre for Minangkabau Studies Press, 1968, hal 243. 


61 Rommy Hardyansah, Makalah Hukum Waris Adat, 2008. 


62 @uote Buya Syafii, Facebook 6 Agustus 2020. 
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sangat diperhitungkan, kini terpapar aliran wahabisme yang kering 
kerontang dan bernasib seperti Yunani yang sunyi dari para filosuf, 
bahkan berada di ambang negara gagal”. 


Hukum Waris Islam di Indonesia: 
dari 'Pilihan' ke'Pemaksaan' 


Pada tanggal 20 Maret 2006, Presiden Susilo Bambang Yudhoyono 
mengesahkan perubahan UU No. 7 tahun 1989 tentang Peradilan 
Agama (UU No. 3 tahun 2006) setelah pembahasan kilat di 
Parlemen bulan Februari 2006. Banyak pihak tidak menyadari 
adanya perubahan substansial bagi perempuan Muslim karena draf 
perubahan fokus pada perluasan wewenang Pengadilan Agamas. 
Perubahan tersebut menghapus hak memilih hukum waris yang 
mana dan yang khusus berlaku bagi penduduk Muslim, seperti 
tercantum dalam UU No. 3 tahun 2006 bahwa':: 


“Para pihak sebelum berperkara dapat mempertimbangkan 
untuk memilih hukum apa yang dipergunakan dalam pembagian 
warisan, dinyatakan dihapus”. 


Penghapusan hak memilih yang hanya berlaku untuk warga 
Muslim berlawanan dengan Konstitusi dan UUD 1945 seperti 
diatur dalam sejumlah pasal berikut: 


» “Semua warga negara bersamaan kedudukannya di dalam 
hukum” (pasal 27 ayat 1). 


» “Hak kemerdekaan pikiran dan hati nurani dan hak untuk 
diakui sebagai pribadi di hadapan hukum adalah hak asasi 
manusia yang tidak dapat dikurangi dalam keadaan apa 
pun” (pasal 281 ayat 1). 


» “Setiap orang berhak bebas dari perlakuan yang bersifat 
diskriminatif atas dasar apa pun dan berhak mendapat 
perlindungan terhadap perlakuan yang bersifat 


63 Stijn van Huis, Islamic courts and women's divorce rights in Indonesia, van 
Vollenhove Institute, Faculty of Law, Leiden University, 2015, p. 57. 


64 Dalam penjelasan Umum UU No.3 tahun 2006 tentang perubahan UU No. 
7 tahun 1989 tentang Peradilan Agama 


6s Nasrulloh Nasution, Hukum Waris Mana yang digunakan, Islam, Adat atau 
KUHPerdata, Hukumonline.com, 19 Maret 2012. 
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diskriminatif itu” (pasal 28I ayat 2). 


“ “Setiap orang berhak atas pengakuan, jaminan, 
perlindungan dan kepastian hukum yang adil serta 
perlakuan yang sama di hadapan hukum” (pasal 28D). 


Dengan diberlakukannya UU No. 3 tahun 2006 secara formal 
warga Muslim tidak lagi dipandang sebagai pribadi di hadapan 
hukum, tetapi bagian dari kolektif yakni komunitas Muslim. 
Pendekatan kolektif ini menjurus pada prinsip Islam politik yang 
menghapus identitas dan hak pribadi. Perlakuan diskriminatif di 
atas dengan pemaksaan penerapan hukum Islam (KHI) otomatis 
merugikan kaum perempuan dalam pembagian waris. 


Selain itu, identitas individu tidak tunggal berdasar pada 
agamanya, tapi juga pada status sosialnya seperti suku, adat, 
pendidikan, jenis kelamin, status sipil, dan profesinya. Namun 
menurut UU No. 3 tahun 2006, semua identitas di atas tidak ada 
relevansinya bagi warga Muslim. Padahal lebih setengah abad 
lalu, Mahkamah Agung sudah menegaskan bahwa hak mewaris 
perempuan dan laki-laki adalah sama dan setara. 


Lebih konkrit lagi, perubahan Undang-Undang diatas bertolak 
belakang dengan putusan Mahkamah Agung No. 136/K/Sip/1967 
yangmenolak permohonan Haji Fahri (Muslim, Batak) yang berusaha 
mengurangi porsi waris saudara perempuannya. Yurisprudensi 
Mahkamah Agung sejak tahun 1961 sudah menerima sepenuhnya 
prinsip-prinsip kemanusiaan yang menggarisbawahi kesetaraan 
gender, bahkan tidak hanya sebatas perihal waris. Ironisnya tahun 
2006 pemerintahan Presiden SBY justru memutuskan penerapan 
hukum waris yang memperkuat ketidaksetaraan gender bagi 
penduduk Muslim. 


Menurut Nurul H. Maarif, banyak ayat Al-Guran menoleransi 
dan membiarkan sebebas-bebasnya kehendak manusia untuk 
beriman atau tidak. Bahwa setiap orang boleh meniatkan 
perbuatannya untuk apa dan siapa dan menanggung sendiri 
konsekuensinya. Ditambahkannya bahwa agama adalah urusan 
pribadi yang maknanya bahwa Allah memuliakan manusia, 


66 Nurul H. Maarif, Islam, Kebhinekaan dan Relasi Muslim - non-Muslim, working 
paper Series Nusantara Institute, No. o2 Juni 2020, antara lain Ayat Al Our'an (Al Kahf 
18:29). 
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menghormati kehendak, pikiran dan perasaannya dan menyerahkan 
segala urusan pada diri mereka sendiri”. 


Bila dalam perihal beragama atau beriman, agama Islam 
jelas mengapresiasi eksistensi kebinekaan, maka layak untuk 
dipertanyakan, kenapa pula UU suatu negara memaksa warga 
Muslim memilih hukum waris Islam yang otomatis merugikan 
kaum perempuan dan yang bertentangan pula dengan Konstitusi? 


Yang terjadi di Provinsi Sumbar sejak 1952 de facto adalah 
pemaksaan perubahan pewarisan adat - dari menguntungkan 
perempuan, ke hukum Islam - yang merugikan perempuan. Proses 
pemaksaan ini dilanjutkan de jure ke tingkat nasional dengan 
diberlakukannya UU No. 3 tahun 2006. Sistem pewarisan adat 
matrilineal yang dengan mudah bisa diubah sepihak menjadi 
pewarisan menurut hukum Islam dan kemudian dikuatkan dengan 
Undang-Undang yang diskriminatif terhadap perempuan Muslim, 
menunjukkan makin lemahnya kedudukan kaum perempuan 
Muslim dalam proses hukum di Indonesia, dan juga bertentangan 
dengan Konstitusi terkait empat pasal di atas. Pemaksaan tersebut 
merupakan preseden yang bisa dilanjutkan dengan peraturan 
menyangkut poligami, busana dan bisa memicu kekerasan terhadap 
kaum perempuan yang tidak mematuhinya. 


Terkait UU No. 3 tahun 2006 belum ditemukan adanya 
permohonan uji materi ke Mahkamah Konstitusi berkaitan dengan 
pasal-pasal yang tercantum di atas. Selain itu menarik untuk 
diketahui pandangan Komnas Perempuan dalam hal ini. 


Yurisprudensi terkait Kesetaraan Gender Perihal 
Waris Ada 

Secara umum yurisprudensi Mahkamah Agung yang mengoreksi 
ketidaksetaraan gender merujuk pada deklarasi universal hak asasi 
manusia" dan sesuai dengan pasal 27 ayat (1), pasal 28D, pasal 281 


ayat (1) dan ayat (2) seperti diatur dalam UUD 1945 . Adapun detil 
perkara yang relevan dalam topik ini adalah sebagai berikut: 


67 Al-Our'an, Yunus 10:99. 


68 Piagam PBB tentang hak-hak asasi manusia, 1948 
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“Dalam perkara Waris di Tanah Karo No. 179/K/Sip/1961 
Mahkamah Agung menegaskan bahwa perempuan berhak mewaris 
seperti laki-laki Pertimbangan hakim agung menekankan nilai- 
nilai keadilan dan kemanusiaan sesuai hak asasi manusia yang 
melarang diskriminasi gender. 


“Dalam perkara waris masyarakat Batak No. 100/K/Sip/1967, 
Mahkamah Agung berpendapat bahwa tidak hanya perempuan 
berhak mewaris dari ayahnya, juga seorang janda berhak mewaris 
dari suaminya. Hakim agung menegaskan bahwa perkembangan 
masyarakat telah menuju ke persamaan kedudukan laki-laki dan 
perempuan. 


Putusan Mahkamah Agung dalam perkara Haji Fahri No. 
136/K/Sip/1967 menyangkut suku Batak yang beragama Islam. 
Mahkamah Agung mengoreksi prinsip adat Batak “holong ate' 
yang artinya sebagian kecil harta waris diberikan kepada anak 
perempuan berdasarkan kebaikan hati anak laki-laki. Menurut 
hakim agung “holong ate' juga harus berangkat dari perubahan hak 
waris perempuan di tanah Batak, dan menekankan hak universal 
yang tidak membedakan gender atau agama. 


“Dalam Perkara No. 1589K/Sip/1974, Mahkamah Agung 
menekankan bahwa walaupun masyarakat Sasak mengikuti sistem 
pewarisan patrilineal, namun sesuai dengan perkembangan zaman 
dan merujuk pada yurisprudensi masyarakat adat Batak, hak 
mewaris harus setara tidak sebatas anak laki-laki saja.' 


“Pengadilan Tinggi Medan No. 198/PDT/2011/PT-MDN dalam 
putusannya merujuk secara eksplisit pada yurisprudensi Mahkamah 
Agung bahwa hukum waris adat Batak telah mengalami perubahan 
substansial dengan mengakui kedudukan perempuan (anak/istri) 
selaku ahli waris. 


Putusan kasasi Mahkamah Agung No. 1048K/Pdt/2012 
memperluas prinsip kesetaraan gender dalam hukum adat 
yang tidak hanya sebatas masalah waris.” Bahwa secara umum, 
hukum adat apa pun yang tidak sesuai dengan perkembangan 
masyarakat yang makin menghargai kesetaraan gender, tidak dapat 
dipertahankan lagi. Putusan ini menjadi salah satu landmark decision 
dalam laporan tahunan Mahkamah Agung tahun 2012. 


69 Deklarasi Universal Hak Asasi Manusia, 1948 artikel 2, dan 7. 
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Dalam ringkasan tujuh (7) Putusan Pengadilan Negeri dari 
tahun 2009 sampai tahun 2016 juga terlihat dampak yurisprudensi 
Mahkamah Agung yang sejak 1961 sudah mengakui kesetaraan 
gender dalam pembagian waris”. 


Penerapan Hukum Waris: Dampak Masyarakat dan 
Kesetaraan Gender 


Sejak 1961 yurisprudensi Mahkamah Agung sudah menegaskan 
bahwa penerapan hukum waris, juga yang berdasar pada tradisi 
masyarakat adat, harus berangkat dari prinsip kesetaraan antar 
ahli waris. Implikasinya, pembagian waris tidak hanya sebatas 
anak perempuan (matrilineal) atau sebatas anak laki-laki 
(patrilineal), tapi harus mencakup semua anak: perempuan dan 
laki-laki (parental). Selain itu, kesetaraan berarti kaum perempuan 
menerima porsi waris yang sama besarnya dengan porsi laki-laki 
yaitu 1 — 1. Lebih lanjut putusan Mahkamah Agung menekankan 
bahwa tidak hanya sang anak saja berhak mewaris dari ayahnya, 
tapi juga sang istri berhak mewaris dari almarhum suaminya. 


Lewat pertimbangan hukumnya Mahkamah Agung 
menggarisbawahi bahwa Konstitusi Indonesia tidak hanya 
menghargai kelompok masyarakat berdasar pada adat, budaya, 
suku dan agamanya seperti diatur dalam sejumlah pasal UUD 
1945, tapi juga menghargai pasal-pasal yang berkaitan dengan hak 
pribadi selaku anggota kelompok tersebut. 


Dalam serangkaian putusannya, Mahkamah Agung 
mempertimbangkan bahwa penerapan hukum waris yang 
mempertahankan ketidaksetaraan gender tidak lagi sesuai dengan 
perkembanganzaman, danmenegaskan penerapanyang menghargai 
prinsip-prinsip kemanusiaan dan hak asasi manusia. Menarik 
putusan Mahkamah Agung tahun 2012” yang memperluas prinsip 
perubahan hukum yang tidak hanya sebatas perihal waris saja. 


70 Tujuh Putusan PN disusun oleh Victor I.W. Nalle tahun 2018 adalah sbb: 
Putusan PN Kabanjahe No. 23/Pdt. G/2009/PN.Kbj: Putusan PN Medan No. 397/ 
Pdt. G/2012/PN.Mdn, Putusan PN Kupang No. 210/Pdt.G/2015/PN.Kpg: Putusan 
PN Medan No. 564/Pdt. G/2015/PN. Mdn, Putusan PN Medan No. 580/Pdt.G/2015/ 
PN Mdn, Putusan PT Medan No. 360/Pdt/2015/PTMdn, Putusan PN Medan No. 
144/ Pdt.G/2016/PN.Mdn. 


71 Putusan kasasi M.A. No. 1048K/Pdt/2012 yang menjadi landmark decision 
M.A. tahun 2012. 
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Apa pun tradisi adat yang tidak sesuai lagi dengan perkembangan 
hukum dalam masyarakat, tidak bisa lagi dipertahankan. 


Pertimbangkan Mahkamah Agung terkait isu kesetaraan 
sejak 1961 bisa dipandang “humanis”. Hal ini bisa jadi karena 
pengaruh semangat kemerdekaan?. Dalam hal ini pemisahan 
harta pencaharian dari “harta pusako” tahun 1952 dalam rangka 
pembaharuan sistem pewarisan masyarakat adat Minang, bisa 
diapresiasi sebagai langkah awal untuk mengikuti yurisprudensi 
Mahkamah Agung. Dengan pemisahan harta pencaharian dalam 
ikatan perkawinan (yang sebelumnya digabung dengan harta 
pusaka), maka pewarisan adat Minang bisa diturunkan ke semua 
anaknya: perempuan dan laki-laki. Namun faktanya, pemisahan 
tersebut tidak dimaksud untuk mengakhiri ketidaksetaraan 
lama (hanya perempuan), tapi untuk menerapkan hukum waris 
Islam yang menghasilkan ketidaksetaraan baru. Kaum laki-laki 
yang tadinya tidak turut mewaris sesuai tradisi adat Minang 
(matrilineal), dibolehkan bahkan berhak menerima dua kali porsi 
kaum perempuan. 


Pergeseran dari hukum adat (Minang) ke hukum agama 
(Islam) untuk mengubah arah ketidaksetaraan gender, berlawanan 
dengan yurisprudensi Mahkamah Agung dan sejumlah pasal UUD 
1945 yang mengakui hak pribadi dan persamaan kedudukan dalam 
hukum 'eguality before the law' 3. Pemaksaan penerapan hukum waris 
Islam untuk semua penduduk Muslim yang berperkara seperti 
diatur dalam UU No 3 tahun 2006, merupakan langkah lebih jauh 
lagi untuk menghapus hak kemerdekaan Muslim dan memperkuat 
ketidaksetaraan gender. Perkembangan ini menunjukkan 
pergeseran prinsip penerapan hukum dari “humanis' ke 'islamis'. 


Walaupun yurisprudensi Mahkamah Agung bersifat “humanis” 
(berdasar pada prinsip kemanusiaan yang universal), namun 
tidak secara otomatis mengubah penerapan hukum di lapangan. 
Penelitian pada penerapan waris di komunitas Batak di perkotaan 
menunjukkan bahwa praktik pewarisan masih mengacu pada 
sistem kekerabatan patrilineal sesuai adat Batak Toba":. 


72 Daniel S. Lev, Hukum dan Politik di Indonesia, Pustaka LP3ES, Jakarta, 2013, 
hal 28. 


73 Pasal 281 ayat (1), ayat (2), pasal 27 ayat (1) UUD 1945 


74 Sulystiowati Irianto, Perempuan di antara berbagai Pilihan Hukum: Studi 
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Beberapa responden Batak menguatkan penerapan hukum adat 
diatas, namun menurut mereka itu biasanya menyangkut tanah 
adat, sedang harta pribadi sudah dibagi menurut hukum perdata”. 
Seorang pengacara asal Batak mengamati bahwa sengketa waris 
di Jakarta dan juga di daerah adat kebanyakan sudah mengikuti 
hukum perdata”. Menurutnya proses sertifikasi tanah sampai ke 
daerah dengan sendirinya telah meningkatkan penerapan hukum 
waris perdata sebagai hukum nasional (KUHP). 


Studi lapangan di Aceh di kalangan masyarakat Minang, 
menunjukkan bahwa penerapan hukum waris adat sebagian masih 
berlaku. Yang diamati adalah masyarakat Minang yang merantau 
ke Aceh. Selama menyangkut 'harto pusako' penerapan waris 
masih mengacu pada hukum adat”, sedang terkait harta pribadi 
penerapan hukum waris lebih sering dipengaruhi oleh hukum adat 
Aceh. Namun yang dimaksud disini adalah hukum Islam, karena 
agama Islam sudah sepenuhnya meresap ke masyarakat adat Aceh, 
sehingga hukum adat Aceh - hukum agama Islam. Masyarakat 
Minang di Aceh ternyata sudah sepenuhnya menginternalisasi 
budaya dan hukum adat Aceh. 


Walaupun proses Islamisasi juga berlangsung pesat di 
Minangkabau, namun pengaruhnya di kalangan Minang di Jakarta 
dan menurut literatur di Sumbar pun masih kabur. Sepuluh 
responden asal Minang di Jakarta mengaku pada penulis, yang 
intinya menghindari Pengadilan Agama, karena mengacu pada 
hukum Islam yang merugikan kaum perempuan”. 


Selain itu dalam literatur dinyatakan masih ada pembagian 
waris yang setara antara perempuan dan laki-laki di Sumbar, 
walaupun sudah terjadi pergeseran pewarisan adat ke hukum Islam. 
Dinyatakan bahwa perempuan Muslim kadang ikhlas memilih 


mengenai Strategi Perempuan Batak Toba untuk mendapatkan Akses kepada Harta Waris 
melalui Proses Penyelesaian Sengketa, Yayasan Obor Indonesia, Jakarta, 2005. 


7s Interview Responden asal Batak (NT, ES, EP) tanggal 25, 28 Agustus 2020, 
dan 3 September 2020. 


76 Pengacara (TS) informasi September 2020. 


77 Rizki Mutia, Perkembangan Hukum Waris Adat Minangkabau dalam Pembagian 
Warisan pada Masyarakat Minangkabau di Aceh (Studi di kecamatan Tapaktuan, Aceh 
Selatan), Premise Law Journal, vol. 12 (2016). 


78 Sepuluh orang Minang di Jakarta, wawancara Juli 2019. 
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hukum Islam karena taat pada agama, walaupun merugikan dirinya 
sendiri. Dalam wawancara langsung yang penulis lakukan dengan 
perempuan Muslim, apa pun sukunya, tidak ditemukan kebenaran 
pernyataan tersebut. Kebanyakan responden Muslim lebih fokus 
mencari solusi bagaimana menghindari penerapan hukum waris 
Islam. 


Di samping itu, tiga notaris mengaku pada penulis bahwa 
mereka mengamati adanya 'tekanan' untuk melakukan pembagian 
waris menurut hukum Islam walaupun terjadi di luar pengadilan. 
Inisiatif dalam hal itu biasanya dari pihak laki-laki”. Dengan 
kata lain, kemungkinan diberlakukannya hukum Islam dalam 
pembagian waris, di dalam atau di luar pengadilan, sudah cukup 
mengkhawatirkan bagi kaum perempuan. Di samping itu makin 
banyak harta waris yang akan dibagi dan makin besar jumlah 
anak laki-laki daripada anak perempuan, makin besar potensi 
ketidaksetaraan dalam pembagian waris. 


Beberapa responden asal Bali mengakui bahwa penerapan 
hukum waris menurut adat Bali masih terbatas pada anak laki- 
laki?”, Seorang istri pun tidak boleh mewaris dari suaminya, karena 
hak perempuan menurut agama Hindu hanya sekedar menikmati 
tidak mewaris", Walaupun yurisprudensi Mahkamah Agung masih 
belum mendarat di Pulau Bali, namun menurut Prof. Wayan 
Windha 'angin segar" mulai menghembus Bali sejak 15 Oktober 
2010. Menurutnya berdasarkan Keputusan Pesamuan Agung, kaum 
perempuan di Bali berhak atas sebagian warisan. Namun berbeda 
dengan perempuan Muslim yang sejak tahun 2006 dipaksa memilih 
hukum Islam dalam berperkara, kaum perempuan dari masyarakat 
adat Bali bisa memilih hukum perdata di Pengadilan Negeri yang 
mengacu pada kesetaraan gender?. 


Dapat disimpulkan bahwa pemberlakuan hukum perdata 
sebagai hukum waris nasional yang mengikat untuk semua warga 

79 Notaris HS, HW, VP wawancara di Jakarta, 2018 dan 2019. 

80 Informasi dari Responden (MA, M, P) tanggal 23 Agustus 2020. 


81 I Ketut Sudantra, Pembaharuan Hukum Adat Bali mengenai Pewarisan Angin 
Segar bagi Perempuan, Balisruti, Suara Millenium Development Goals (MDGs), Edisi No. 
1 Jan - Maret 2011. 


82 Amrie Hakim, Hak Waris Perempuan menurut Hukum Adat Bali, Hukum online. 
com 27 Maret 2012. 
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Indonesia, selain memenuhi prinsip keadilan dan kemanusiaan, 
juga akan mengurangi ketidaksetaraan gender, baik dari pengaruh 
adat (misalnya Batak atau Bali) maupun pengaruh agama 
(misalnya Hindu atau Islam). Namun penerapan hukum waris 
perdata (KUHP) sebagai satu-satunya hukum waris yang mengikat, 
tidak akan otomatis menghapus pelanggaran dalam penerapan 
pembagian waris. Secara umum proses hukum di Indonesia, dalam 
perihal apa pun, menunjukkan banyak peluang untuk menyimpang 
dan membuat ketimpangan. 


Selain itu penerapan hukum waris adat tetap harus dilindungi 
terutama menyangkut pewarisan dalam kepemilikan kolektif yang 
menunjukkan corak khas budaya komunal untuk mempertahankan 
kehidupan masyarakat adat seperti diatur dalam pasal 18B ayat (2) 
dan pasal 28I ayat (3) UUD 1945. Banyak yang khawatir bahwa 
tanpa perlindungan hukum, pewarisan adat akan pudar sama 
sekali? 84 85, Oleh karena itu permasalahan masyarakat adat harus 
dimusyawarahkan lebih terstruktur, transparan dengan lindungan 
hukum lewat Lembaga Adat guna mencarikan solusi yang tepat. 


Pengawasan Penerapan Waris Mengikat Demi 
Kesetaraan dan Keadilan 


Sampai saat ini penerapan dan pembagian Waris di Indonesia, 
menyangkut harta pribadi, bisa diurus langsung oleh para ahli waris 
tanpa pengawasan profesional dari pihak ketiga yang mengikat dan 
akuntabel menurut hukum. Di sini peluang penyimpangan bisa 
terjadi. Di negara yang hukumnya berlaku 'tidak seolah-olah, 
pembagian waris tanpa pengawasan profesional dianggap tidak 
sah. 


83 Soetandyo Wignjosoebroto, Dari Hukum Kolonial ke Hukum Nasional: Dinamika 
Sosial-politik dalam Perkembangan Hukum di Indonesia, Hu-Ma,VVI-Leiden, KITLV- 
Jakarta, Epistema Institute, Jakarta, 2014, hal28. 


84 Soerojo Wignjodipoero, Pengantar dan Asas-asas Hukum Adat. Jakarta, 1984, 
hal 161. 


85 Djaren Saragih, Pengantar Hukum Adat Indonesia, Tarsito, Bandung, 1980, hal 
120. 


86 Istilah “negara hukum seolah-olah' pernah dipakai oleh laporan tahunan 
Komisi Yudisial untuk membedakan hukum yang berlaku “yang benar' dan hukum 
yang tidak berlaku “seolah-olah”. 
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Penerapan hukum waris di Belanda misalnya, harus resmi 
diawasi oleh notaris khusus, yang mewakili negara dalam pembagian 
waris sesuai hukum”. Daftar ahli waris diperiksa kebenaran dan 
kelengkapannya, dicek lewat jalur resmi (instansi) atau keluarga 
lain apakah ada ahli waris yang terlupakan. Harta milik almarhum 
pewaris diinventarisasi. Keberadaan wasiat diperiksa. Komunikasi 
dengan semua ahli waris dilakukan secara bersama dan terpisah. 


Kedudukan para ahli waris dalam penerapan hukum sama 
dan setara, sehingga tidak ada ahli waris yang dilebihkan karena 
kebetulan anak sulung atau laki-laki atau paling pintar. Semuanya 
mendapat informasi yang sama dan menerima semua kopie berkas 
terkait peralihan aset, surat bank dan sebagainya. Semua ahli waris 
diminta membubuhkan tanda tangannya setelah memeriksa dan 
menyetujui spesifikasi pembagian waris serta bukti dokumen 
terkait. Berdasarkan persetujuan resmi para ahli waris, notaris 
pengawas mengeluarkan surat pernyataan telah melakukan 
pengawasan pembagian waris sesuai hukum. 


Surat pernyataan di atas diperlukan Dinas Pajak untuk 
memeriksa transfer uang yang mencurigakan (pencucian uang). 
Akibatnya silang sengketa antar para ahli waris sulit sekali 
terjadi. Apabila ada ahli waris yang mempunyai keluhan maka 
yang bersangkutan bisa menghubungi notaris pengawas yang 
bertanggung jawab sepenuhnya atas penerapan waris sesuai 
hukum. Bila ada ahli waris yang memberikan keterangan palsu, 
maka notaris tersebut bisa menggugatnya. Tanpa pengawasan 
profesional yang mengikat seperti berlaku di Indonesia, maka 
pihak yang dirugikan harus berkomunikasi dengan ahli waris yang 
sengaja melakukan penyimpangan, biasanya berjamaah. Ini ibarat 
himbauan pada korban “untuk menghadap malingnya agar sudi 
mengembalikan barang rampasannya'. 


Selain peluang, penyimpangan waris bisa terjadi karena 
maladministrasi: keterlibatan oknum di birokrasi mulai dari 
kelurahan, polisi, praktisi hukum, pengadilan dan lembaga 
pengawas#. Penyimpangan waris di Indonesia de facto kurang 


87 Bila ada penjualan aset waris, notaris peralihan berbeda dengan notaris 
yang mengawasi pembagian waris. 


88 Surat-menyurat, bukti dan dokumen Kelurahan/Kecamatan, berkas Polisi, 
Pengadilan dan berkas pengaduan pada Lembaga Pengawas (KY, BAWAS, Lapor. 
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mendapat perlindungan hukum, bahkan bukti-bukti penipuan 
bisa hilang atau dikesampingkan baik di kelurahan, pengadilan, 
penyidikan maupun dalam pengaduan”. Penyimpangan dalam 
penerapan hukum waris menunjukkan kelemahan Indonesia selaku 
Negara Hukum” dalam fungsinya melindungi hak milik warganya, 
sesuai Rule of Law index”. 


Prevensi Persengketaan Waris: Pencegahan 


Banyak penasehat dan praktisi hukum mengingatkan bahwa 
perkara waris akan menjadi masalah besar bila tidak dilakukan 
pencegahan. Masalahnya pembagian waris adalah hal-hal sensitif 
untuk dibicarakan selama pewaris masih hidup, namun mudah 
menimbulkan pertikaian bila pewaris sudah tiada atau sudah 
sepuh”. Selain itu makin banyak jumlah harta waris, makin besar 
potensi terjadinya pertikaian, dan makin agresif perilaku terhadap 
korban. 


Pembicaraan bahkan persiapan pencegahan tidak selalu 
bisa menghindari penyimpangan. Usaha pewaris menghindari 
terjadinya persengketaan bisa dilakukan dengan menghibahkan 
atau mengalihkan aset waris ke anak-anaknya. Namun anak yang 
(menikah dengan) Warga Negara Asing (WNA) bisa terhalang 
oleh hukum kepemilikan tanah di Indonesia, walaupun hal ini 
bertentangan dengan hukum waris yang tetap mengakui haknyas. 
Dampaknya besar bila ada itikad buruk di antara ahli waris, karena 


go.id) tersedia untuk studi, evaluasi dll. 


89 Bukti-bukti krusial terkait penipuan, pemalsuan dokumen dan peralihan 
aset waris yang dikesampingkan atau tidak dipertimbangkan oleh Pengadilan 
Agama, Pengadilan Negri, bahkan dihilangkan dengan cara tidak dimasukkan ke 
dalam berkas oleh Hakim, Polisi (Polda, polres) guna melindungi para pelaku 
penipuan waris, tersedia untuk evaluasi lebih lanjut. 


90 Bedner A., An Elementary Approach to the Rule of Law, Hague Journal on the Rule 
of Law, 2010, 2:48-74 


91 Rule of Law index, laporan World Justice Project (WJP) bahwa Indonesia 
berada di urutan ke 59 dari 128 negara dunia 


92 Shoriya @onitatin, Pengertian dan Ragam Hukum Warisan di Indonesia, 15 April 
2016. 


93 Irma D. Purnamasari, Hak Waris Anak yang Berstatus WNA, 8 Februari 
2013, atau dalam Kiat Cerdas Mudah dan Bijak dalam memahami Hukum Waris, Kaifa, 
Desember 2012. 
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peralihan aset bisa dilakukan tanpa keterlibatan ahli waris yang 
namanya tidak tercantum. Solusi hukum bisa didapat dengan 
menambah kategori pasif “turut pemilik” dalam Undang-Undang 
kepemilikan tanah sehingga nama ahli waris yang (menikah 
dengan) WNA bisa tercantum dalam akta hibah. Walaupun hanya 
pasif, kondisi tersebut bisa menjamin keterlibatannya dalam 
peralihan aset”. 


Ahli waris yang berniat buruk, biasanya aktif mencari peluang 
penyimpangan, sedang yang jujur akan terkecoh dalam proses 
pelanggaran hukum. Kewajiban melibatkan pengawasan profesional 
dari pihak ketiga bisa menghindari terjadinya penggelapan waris. 
Selain itu peluang penyimpangan juga tergantung pada bantuan 
oknum seperti kasus berikut: 


Dalam buku memoar untuk ibunya Nuriana, tercantum pesan 
wasiat almarhum pewaris bahwa “berkaitan dengan pemanfaatan 
harta di kemudian hari, sungguh kami inginkan agar tidak terjadi 
hal-hal yang menyedihkan dan tidak dikehendaki pada saat kami 
sudah tiada”?s. Namun penulis memoar tersebut, Irzal, anak sulung 
sudah mengkhianati ibunya semasa masih hidup (87 tahun). Irzal 
membuat Surat Keterangan Waris yang mengurangi jumlah adiknya 
yang walaupun namanya ada di berkas KK, tetap ditandatangani 
oleh RT, RW dan kemudian disahkan oleh Kelurahan Melawai dan 
Kecamatan Kebayoran Baru di Jakartass. 


Seminggu kemudian Surat Keterangan Waris tersebut 
digunakan oleh Notaris PPAT untuk memulai proses peralihan 
aset. Notaris tersebut tidak harus menyadari telah melakukan 
peralihan aset tanpa melibatkan semua ahli waris (yang namanya 


94 Pembaruan Undang-Undang kepemilikan tanah seperti ini, walaupun hanya 
menyangkut kepemilikan pasif, bukan kepemilikan penuh, namun dampaknya 
besar karena bisa menghindari peralihan aset diam-diam dan akan meningkatkan 
kepercayaan investor asing untuk menanam modal di Indonesia bila mereka 
tercantum sebagai “turut pemilik' dalam surat tanah yang dimodalinya. 


9s Irzal N.C., Perjalanan hidup dan pengabdian, 80 tahun Hj. Nuriana Nuh, 200s, 
hal. 31. 


96 Surat Keterangan Waris yang disahkan oleh Kelurahan Melawai No. 
30/17.12.11 tanggal 16 Mei 2012 berdasarkan keterangan palsu, mengurangi jumlah 
anak Pewaris, dan dibatalkan lagi dan diminta aslinya pada Irzal DKK tanggal 14 
Desember 2018 No. 673.1.713 untuk dikembalikan ke Kelurahan Melawai. 
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tidak ada)”. Kasus di atas menunjukkan betapa mudahnya terjadi 
penyimpangan dalam penerapan hukum waris di Indonesia, 
dibantu oknum dari instansi resmi selaku “medepleger”. Dari 
keterangan pembeli bisa diketahui bagaimana Irzal merekayasa 
peristiwa pembubuhan tanda tangan agar ibunya yang sudah sepuh 
tidak menyadari apa yang sebenarnya terjadi. 


Peluang Penyimpangan Waris: Ilustrasi 


Penyimpangan waris yang berkaitan dengan hukum Islam atau 
Pengadilan Agama bisa menimbulkan pertikaian dalam keluarga 
Muslim yang merupakan mayoritas penduduk (8646). Dampaknya 
bisa menghilangkan rasa kepercayaan pada saudara bahkan pada 
anak kandung sendiri. Berikut tiga kasus sebagai ilustrasi: 


a) “Trauma lama melanggar kesepakatan semula. 


Kasus ibu Lina (korban, Kalimantan): Ibu Lina punya trauma terkait 
pembagian waris dengan saudara laki-lakinya yang melanggar 
kesepakatan semula (dengan orang tua mereka) untuk membagi 
rata hasil penjualan rumah. Setelah pewaris meninggal dunia ke 
empat saudara laki-lakinya menuntut pembagian waris menurut 
hukum Islam. Ibu Lina cuma satu-satunya anak perempuan, merasa 
tertekan dan akan kalah suara bila berperkara ke Pengadilan Agama. 
Ibu Lina sendiri punya tiga anak (dua laki-laki dan satu perempuan). 
Mengingat trauma lamanya dan menghindari putrinya terkecoh, 
beliau menghibahkan rumahnya dan mengalihkan sertifikat atas 
nama putrinya. Ibu Lina membuat perjanjian tertulis bahwa nanti 
hasil penjualan rumah tersebut tetap dibagi rata untuk ketiga 
anaknya. Menurut ibu Lina bila dihibahkan ke tiga anaknya, anak 
laki-laki masih tetap punya peluang untuk merugikan putrinya 
dengan menuntut pembagian waris menurut hukum Islam. Trauma 
pribadinya membuat beliau bertekad menutup semua risiko dalam 
tujuan mulianya untuk berlaku adil kepada ketiga anak kandungnya. 


97 Konfirmasi dan informasi Notaris H.W. (November 2018 ) yang tidak 
menyadari telah menggunakan Surat Keterangan Waris yang berisi keterangan palsu 
untuk peralihan aset. 


98 “Medepleger' adalah istilah hukum berasal dari hukum Belanda yang 
juga digunakan di Indonesia. Artinya 'turut terlibat' atau “turut tersangka' bila 
pasal pidana dapat diterima (Indonesia). Belanda hanya mengenal istilah “turut 
tersangka”. 
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Solusi beliau menghibahkan aset waris, walaupun “hanya di kertas” 
untuk anak perempuannya yang mengandung risiko tersendiri. 


b) Pengadilan Agama dijadikan senjata. 


Kasus ibu Ita (korban, Jawa) punya pengalaman mirip seperti ibu 
Lina karena saudara laki-lakinya (lima orang) mengancam akan 
membawa perkara ke Pengadilan Agama bila tidak setuju dengan 
pembagian waris menurut hukum Islam. Ibu Ita dan saudara 
perempuannya kecewa tapi mengalah, karena aset waris yang 
ditinggal nilainya tidak besar (rumah kecil di pinggiran kota). Ibu 
Ita yang punya dua anak (laki dan perempuan) berusaha ingin 
menghindari pengalaman buruk bagi anak perempuannya, tapi 
belum tahu cara yang aman. Beliau heran kenapa Pengadilan Agama 
otomatis menggunakan hukum waris Islam yang menguntungkan 
anak laki-laki kecuali jika ada kesepakatan bersama. Menurut 
beliau bila ada kesepakatan di antara para ahli waris, mereka tidak 
perlu lagi menghadap Pengadilan. Pesan orang tua dan keinginan 
anak perempuan, menurut ibu Ita seharusnya lebih menentukan 
karena perempuan adalah pihak yang bisa dirugikan. Ibu Ita 
berharap hukum waris perdata (KUHP) akan segera diberlakukan 
dan mengikat untuk semua orang. 


c) Pengadilan Agama dijadikan panggung untuk menghilangkan 
hak waris saudaranya. 


Irzal DKK (pelaku, Minang) mengajukan permohonan Penetapan 
Ahli Waris di Pengadilan Agama Jakarta Barat dengan tujuan 
menghilangkan nama saudara perempuannya setelah yang 
bersangkutan mengetahui terjadinya penjualan aset waris diam- 
diam”. Pengadilan Agama yang memenuhi permohonan tersebut 
“tidak mencium adanya itikad buruk yakni menghilangkan hak anak 
kandung tanpa melibatkan yang bersangkutan, dan tidak dilengkapi 
dengan permohonan pembagian waris yang menunjukkan adanya 
wasiat pewaris. Setelah korban menemukan keberadaan produk 
pengadilan yang menghilangkan haknya, Pengadilan Agama terkait 
malah menolak memberikan salinan dengan dalih “korban tidak 


99 Penetapan Ahli Waris No. 446/Pdt.P/2015/PA JB tanggal 3 Februari 2016 
yang cacat hukum, dibatalkan dalam perkara Gugatan dan dikoreksi dengan 
memasukkan nama korban yang awalnya dikeluarkan dari dalam daftar Ahli Waris 
dengan Putusan Pengadilan Agama No. o9s4/Pdt.G/2016/PAJB: dikuatkan oleh 
Pengadilan Tinggi Agama No. 83/Pdt.G/ 2017/PTAJK, dikuatkan lagi dalam Kasasi 
Mahkamah Agung No. 154K/Ag/2018 dan perkara PK No. 72PK/Ag./2019. 
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termasuk salah satu pemohon'. Dalih tersebut semestinya menjadi 
pertimbangan fatal bagi hakim terkait untuk menolak permohonan 
yang cacat hukum. Putusan hakim di atas mendapat perhatian dan 
penilaian yang tajam dalam tesis bachelor mahasiswa UIN“. 


Kesimpulan: Penutup 


Hukum waris seperti diatur dalam KUHP adalah satu-satunya 
hukum waris yang sepenuhnya sesuai Konstitusi NKRI karena 
tidak membedakan latar belakang ahli waris, jenis kelamin, suku, 
urutan kelahiran, agama atau pun kewarganegaraannya'”. Namun 
UUD 1945 juga menghormati pewarisan adat selama selaras dengan 
perkembangan zaman dan peradaban'?. Selain itu pihak yang 
bersengketa juga bisa mengacu pada hukum waris Islam'3. Dengan 
demikian, Indonesia masih memberlakukan tiga hukum waris yang 
prinsip dan definisinya saling bertentangan. 


Sejak 1961, yurisprudensi Mahkamah Agung sudah berulang 
kali menegaskan bahwa penerapan hukum waris, juga yang berdasar 
pada tradisi masyarakat adat yang Muslim, harus berangkat dari 
prinsip kesetaraan antar ahli waris dan menghargai hak asasi 
manusia. Implikasinya, pembagian waris tidak hanya sebatas anak 
perempuan (matrilineal) atau sebatas anak laki-laki (patrilineal), 
tapi harus mencakup semua anak: laki-laki dan perempuan 
(parental). Selain itu kesetaraan berarti perempuan menerima 
porsi sama besarnya dengan laki-laki yaitu 1 - 1.Mahkamah 
Agung juga menggarisbawahi bahwa Konstitusi Indonesia tidak 
hanya menghargai identitas dan hak masyarakat berdasar pada 
kelompoknya seperti adat, budaya, suku, agamanya'4, tapi juga 
menghargai hak pribadi terlepas kelompoknya's. 


100 Hilda Hapsari, Disharmonisasi Penetapan dan Putusan Pengadilan Agama 
Jakarta Barat, UIN, 21 Juli 2017. 


101 Pasal 830, 832, 852 Kitab Undang-Undang Hukum Perdata (KUHP). 
102 UUD 1945 pasal 18 B (2), pasal 28 I (3). 
103 Mengacu pada hukum waris Islam berarti pada Kompilasi Hukum Islam. 


104 perkara No. 136/K/Sip/1967 dari Haji Fahri (Batak, Muslim) terhadap 
saudara perempuannya. 


105 Seperti diatur dalam pasal 27 ayat (1), pasal 281 ayat (1) dan ayat (2) , pasal 
28D UUD 1945 
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Walaupun Mahkamah Agung sudah 60 tahun menekankan 
prinsip kesetaraan gender dalam penerapan hukum waris, namun 
masih saja ada penyimpangan yang merugikan perempuan, baik 
dari persepsi adat patrilineal (Bali, Batak) maupun dari persepsi 
agama (Hindu, Islam). Bahkan pewarisan adat di Minangkabau 
yang awalnya menguntungkan kaum perempuan, diubah sehingga 
mengacu pada hukum waris Islam yang merugikan perempuan'”, 
Undang-Undang No. 3 tahun 2006 tentang perubahan UU No. 7 
tahun 1989 bahkan menghapus hak memilih penduduk Muslim 
yang intinya memaksa penerapan hukum waris Islam. Penghapusan 
tersebut menunjukkan perkembangan ketidaksetaraan gender yang 
mengkhawatirkan. 


Di kawasan ASEAN, Indonesia masuk ranking keempat 
terburuk dalam Gender Ineguality Index (GII) setelah Kamboja 
(1), Laos (2) dan Myanmar (3). GII menunjukkan ketidaksetaraan 
gender dalam bidang kesehatan, pemberdayaan dan lapangan 
pekerjaan. Disini belum termasuk ketidaksetaraan hukum 
seperti perihal waris, poligami, pelecehan seksual atau peraturan 
berbusana. Mengingat lemahnya fungsi hukum di Indonesia dalam 
melindungi warganya'?, maka Indonesia berpotensi masuk ke 
daftar negara yang dipandang terburuk perlakuannya terhadap 
perempuan. 


Aspek positif di Indonesia, walaupun tradisi adat dan 
penafsiran agama bisa berpengaruh terhadap ketidaksetaraan 
gender, namun nyatanya masih ada kaum perempuan berhasil 
berkarir sampai tingkat nasional maupun internasional. Disini 
keluarga bisa berperan sebagai katalisator kesetaraan. Keluarga 
yang mensosialisasikan budaya kesetaraan akan mendorong putra- 
putrinya mengembangkan bakat dan kemampuannya agar sanggup 
bersaing menghadapi tantangan zaman. Mereka bisa fokus pada 
tugasnya tanpa peduli dengan hambatan formal (hukum), informal 
(tradisi) ataupun agama. Kalangan perempuan yang dibesarkan 
dalam keluarga yang menerapkan budaya egaliter lebih beruntung 


106 berdasar pada kesepakatan atas tekanan pihak agama terhadap pihak adat 
th 1952. 
107 UN Human Development Reports, 2019. 


108 The WJP (World Justice Project) Rule of Law rankings in 2020: overall Global 
Rank 59 out of 128 countries. 
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dari pada mereka yang tertekan dalam budaya ketidaksetaraan. 
Kaum perempuan dari kalangan yang kurang beruntung ini, 
jumlahnya lebih banyak dan lebih memerlukan dukungan hukum 
yang menghapus diskriminasi. 


Mengingat ketidaksanggupan dari pewarisan adat dan agama 
untuk menghormati hak pribadi individu mendapatkan perlakuan 
yang sama dalam hukum “eguality before the law', dan juga 
mengikuti yurisprudensi Mahkamah Agung, maka tiba waktunya 
bagi pemerintahan Presiden Joko Widodo untuk meluruskan 
ketimpangan yang sudah lama berlangsung dan memberlakukan 
hukum waris seperti diatur dalam KUHP mengikat untuk semua 
orang, apa pun adat, etnis atau agamanya. Kaum perempuan yang 
merasa wajib mengikuti hukum waris sesuai agamanya akan tetap 
menerima porsi waris yang sama dengan saudara laki-lakinya, dan 
bisa memanfaatkannya untuk tujuan amal. 


Harta waris yang dibahas disini adalah harta pencaharian dalam 
ikatan perkawinan, juga disebut harta pribadi, yang pada intinya di 
luar wewenang kelompok apa pun. Sedang tradisi pewarisan adat 
terkait kepemilikan kolektif bisa dipertahankan sesuai budaya dan 
identitas masyarakat lokal. Permasalahan yang timbul bisa dibahas 
lewat musyawarah di lembaga adat, termasuk perihal sertifikasi 
tanah adat untuk menghindari peralihan yang tidak dimaksud. 


Pengawasan profesional dan mengikat perlu diimplementasikan 
untuk mencegah penyimpangan dalam penerapan hukum waris. 
Usaha pewaris untuk mengantisipasi pembagian waris semasa 
hidupnya kadang terhalang oleh hak kepemilikan tanah bagi ahli 
waris yang (menikah dengan) WNA. Kategori 'turut pemilik' 
yang sifatnya pasif bisa menjadi solusi untuk mencegah peralihan 
aset sepihak. Solusi ini berdampak positif apabila juga berlaku 
untuk investor asing yang ingin menanam modal dengan aman di 
Indonesia. 


Pencegahan sengketa waris lewat penyuluhan, perlu digalakkan 
untuk menghindari krisis kepercayaan yang merusak kualitas dan 
moral keluarga, yang berdampak buruk pada masyarakat dan 
negara. Penyuluhan bisa membahas kemungkinan timbulnya 
persengketaan waris demi penerapan hukum yang setara dan 
adil. Namun, rekomendasi di atas tidak akan menghilangkan 
persengketaan waris selama penyimpangan hukum mudah terjadi 
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yang membebankan pengadilan dan negara dengan perkara yang 
tidak layak. INTJ 
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Daftar Singkatan 

KHI — Kompilasi hukum Islam 

KUHP — Kitab Undang-Undang Hukum Perdata (atau Pidana) 
WNI — warga negara Indonesia 

WNA — warga negara asing 

PA — Pengadilan Agama 

PTA — Pengadilan Tinggi Agama 

PN — Pengadilan negri 

PTN — Pengadilan Tinggi Negri 

MA — Mahkamah Agung 

BAWAS- Badan Pengawasan Mahkamah Agung, Internal. 
PPAT — Notaris selaku Penjabat Pembuat Akta Tanah 

MK — Mahkamah Konstitusi 

KY — Komisi Yudisial, Lembaga pengawas eksternal 
Kompolnas — Komisi Kepolisian Nasional 

Komnas HAM — Komisi Nasional Hak Asasi Manusia 


Komnas Perempuan — Komisi Nasional Anti Kekerasan terhadap 
Perempuan. 


KPK — Komisi Pemberantasan Korupsi 

ICW — Indonesia Corruption Watch 

LPSK — Lembaga Perlindungan Saksi dan Korban. 
RT — Rukun Tetangga 

RW — Rukun Warga 

KK — Kartu Keluarga 
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Mandala Dwipantara: 
Gagasan Kertanegara dalam 
Sumpah Palapa 


Anom B Prasetyo 


Pengantar 


ampai sekarang, Gajah Mada dipandang sebagai sosok sentral 
Gian sejarah kejayaan Majapahit'. Historiografi Majapahit 

menuturkan, sebagai Patih Mangkubumi Majapahit, lelaki 
berperawakan gempal itu tercatat sebagai aktor kunci di balik 
usaha mempersatuan kerajaan-kerajaan di kepulauan Nusantara di 
bawah panji-panji Majapahit. Sumpah Palapa, program politiknya 
sebagai mahapatih, tercatat sebagai langkah besarnya membawa 
Wilwatikta menuju kejayaan dalam banyak bidang—terutama 
perluasan wilayah kekuasaan Majapahit pada 1334-1389 M (Yamin, 
2008). Sosoknya begitu dominan dalam pasang-surut Majapahit, 
baik sebagai Bekel Bhayangkari, Patih Daha, maupun pada puncak 
karir politiknya sebagai Mahapatih Majapahit. Diskursus ihwal 
Majapahit selalu menulisnya sebagai pokok bahasan, baik di 
awal berdirinya Majapahit di bawah Raden Wijaya (1293-1309 M), 
masa konsolidasi di bawah Raden Kalagemet (1309-1328 M), Rani 
Tribhuwana Tunggadewi (1328-1350 M) (Putra, 1995116, Munandar, 


1 Sosok Gajah Mada dalam tulisan ini bersumber pada sejumlah prasasti dan 13 
naskah tradisi, antara lain Nagarakretagama, Pararaton, Usana Jawa, Babad Dalem 
(Bali), Babad Arung Bondan, Kitab Tantu Pagelaran, Babad Arya Kutawaringin 
(Bali), dan kisah-kisah dalam Cerita Panji. Bandingkan (Yamin, 1951: 1962a, 1962b, 
2008). 
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2010:29-34), dan terutama pada puncak kejayaannya di bawah 
Prabu Dyah Rajasanagara (1350-1389 M). 


Sumpah Palapa sejatinya merupakan kelanjutan dari Mandala 
Dwipantara, gagasan Sri Kertanagara (1268-1292 M), sebuah usaha 
politik-diplomatik mempersatukan kerajaan-kerajaan di Kepulauan 
Nusantara di bawah panji-panji Singasari. Ekspedisi Pamalayu (1275 
M)—tujuh tahun setelah dinobatkan sebagai Raja Singasari (1268 
M)—merupakan salah satu usaha Kertanagara mewujudkan gagasan 
itu, di samping ditujukan untuk membendung pengaruh imperium 
China-Mongol di kawasan Nusantara dan Asia Tenggara. Terang 
bahwa ekspedisi ini adalah gagasan Pan-Nusantara yang pertama, 
jauh sebelum Gajah Mada mengumandangkan sumpahnya (1334 M). 
Sumpah Palapa, dengan mengusung gagasan Mandala Dwipantara, 
baru bisa diwujudkan setelah Majapahit berhasil memadamkan 
sejumlah pemberontakan, antara lain Rakrian Nambi dan Arya 
Wiraraja (1316 M), Rakrian Kuti (1319 M), termasuk Sadeng dan 
Keta (4331 M). 


Rangkaian pemberontakan itu menghambat Majapahit 
melanjutkan usaha-usaha mewujudkan Mandala Dwipantara lebih 
awal. Sumpah Palapa sendiri baru dikumandangkan enam tahun 
sesudah terbunuhnya Jayanagara (1328 M)?, dan Majapahit segera 
mendaulat Tribbuwana Tunggadewi sebagai ratu. Dalam usaha 
mewujudkan Mandala Dwipantara, Majapahit harus lebih dulu 
memadamkan sejumlah pemberontakan dan memastikan stabilitas 
politik dalam negerinya. Pada kurun Kertanagara, Singasari 
dihantam rangkaian pemberontakan karena hendak mewujudkan 
Mandala Dwipantara. Pemberontakan terhadap Majapahit lebih 
dipicu oleh lemahnya kepemimpinan Jayanagara, pemberontakan 
terhadap Singasari dipicu oleh gagasan Mandala Dwipantara, 
berikut kekecewaan sejumlah elite Singasari. 


Tampak bahwa Wawasan Mandala Dwipantara baru dapat 
diwujudkan setelah Singasari memantabkan stabilitas politik 


2 Putra Raden Wijaya dari selir ini mendapat julukan Raden Kalagemet 
(penjahat yang lemah), merujuk pada kebiasaan sakit-sakitan dan kelakuannya 
yang tak senonoh terhadap saudara perempuan tirinya: Tribbuwana Tunggadewi 
dan Rajadewi Maharajasa (Berg, 1963: 217: Piagam Sidateka, 1323 M). Jayanagara 
(1309-1328 M) mati setelah ditikam Rakrian Tanca, seorang Dharmaputera dan 
tabib istana, selain bagian dari komplotan Rakrian Kuti. Ia dikisahkan menyimpan 
dendam kepada Prabu Jayanagara, setelah mendapat laporan bahwa istrinya 
seringkali diganggu oleh sang prabu. 
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dalam negerinya: Sumpah Palapa dapat dikumandangkan setelah 
Majapahit memadamkan pemberontakan yang mengancam 
stabilitasnya. Term wawasan berasal dari wawas, bisa dimaknai 
melihat atau memandang, dan akhiran “an' merupakan cara melihat 
atau cara pandang. Kamus Besar Bahasa Indonesia mengartikan 
wawasan sebagai hasil dari mewawas, pandangan, konsepsi 
dan cara pandang. Sedangkan Dwipantara berasal dari bahasa 
Sansekerta untuk Kepulauan Antara atau Nusantara. Nusantara 
atau Dwipantara bermakna pulau-pulau di antara benua-benua, 
dan dalam Nagarakretagama disebutkan, Nusantara adalah pulau- 
pulau di luar Jawa. Dalam batas-batas tertentu, Mandala Dwipantara 
merupakan gagasan dalam usaha menyatukan wilayah-wilayah di 
luar Pulau Jawa ke dalam satu pusat pemerintahan. 


Sebagai cara pandang suatu bangsa, baik ke dalam maupun 
ke luar, dengan pengaruh ideologi berikut letak geografis?, sejarah, 
serta tujuan nasionalnyat, gagasan ini menjadi pijakan Wawasan 
Nusantara (1982)”. Sebuah konsep kesatuan Nusantara, dalam 
bingkai Negara Kesatuan Republik Indonesia (NKRI), yang 
hakikatnya merupakan “cara pandang' Indonesia sebagai negara 
majemuk dalam kesatuan alias Bhineka Tunggal Ika: berbeda-beda 
tetapi dalam kesatuan. Dalam garis besar, usaha meneguhkan 
Wawasan Nusantara—dimulai dari Sumpah Palapa—kembali 
berlanjut dalam Sumpah Pemuda (1928), Proklamasi Kemerdekaan 
(1945), Deklarasi Djuanda (1457), Konvensi Maritim Nasional I 
(1963), Wawasan Nusantara (1982), Indonesia Negara Kepulauan 
(1985), Konvensi Benua Maritim (1996), pembentukan Kementerian 

3 Wawasan Nusantara sebagai wawasan wilayah ditegaskan dalam Deklarasi 
Djuanda, pada 13 Desember 1957, dan dikukuhkan dengan UU No.4 Prp 1960 tentang 


Perairan Indonesia. Pada 17 Februari 1969, beleid ini diperkukuh dengan batas 
wilayah daratan, Deklarasi Landas Kontinen. 


4 Dalam Tap MPR No. IV/MPR/1973 tentang GBHN, konsep Wawasan 
Nusantara dirumuskan sebagai kesatuan politik, sosial-budaya, kesatuan ekonomi, 
dan kesatuan pertahanan-kemanan. 


s Bertepatan dengan United Nations Convention on the Law of the 
Sea (UNCLOS): Konvensi Perserikatan Bangsa-Bangsa tentang Hukum Laut, 
menegaskan bahwa Indonesia merupakan negara kepulauan. Sebuah perjanjian 
internasional hasil dari Konferensi PBB tentang Hukum Laut yang ketiga (UNCLOS 
III), berlangsung dari 1973 sampai 1982. 


6 Nusantara bisa dimaknai sebagai pulau-pulau lain, yang dilihat dari Jawa. 
Kata Nusantara terdapat dalam Nagarakretagama Pupuh 12.6.4: 44.3.2, 79.3.15 83.5.3 
(Nagarakretagama, 1365). 
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Eksplorasi Kelautan & Perikanan (2000), Asas Cabotage?, dan 
Nawacita Poros Maritim (2014)'. 


Mandala Dwipantara 


“Setibanya di Jawa, kalian harus sampaikan dengan 
jelas kepada tentara dan penduduk negara itu, bahwa 
pemerintahan kekaisaran sebelumnya telah melakukan 
kontak dengan Jawa melalui para utusan dari kedua 
pihak. Hubungan ini telah berjalan harmonis. Baru- 
baru ini mereka melukai wajah utusan kaisar, Meng 
Oi, dan kalian datang untuk menghukum perbuatan 
itu.”—Kubilai Khan, Kaisar Dinasti Yuan. 


Kerajaan Singasari? menjadi batu sandungan Dinasti Yuan (1260- 
1368 M), di bawah Kubilai Khan (1260-1294 M), dalam ekspansi 
wilayahnya ke Asia Tenggara (Groeneveldt, 1960, Liji, 2012, 
Kartodirdjo, 1993a, Munandar, 2011, 2014, 2016, 2017). Kerajaan- 
kerajaan di sepanjang pesisir Laut China Selatan seperti Champa, 
Annam, dan Kamboja berhasil dikuasai dan tunduk kepada Khan 
dalam ekspedisi militernya sepanjang 1280-1287 M (Lombard, 2011: 
3-11). Sekalipun kerajaan-kerajaan tersebut telah menginduk kepada 
imperium China, tapi rupanya tak sedikitpun menggoyahkan nyali 
Singasari, sebuah wilayah kekuasaan yang berpusat di bagian timur 


7 Hak eksklusif suatu negara untuk menerapkan peraturan perundang- 
undangan sendiri dalam bidang darat, air, dan udara pada lingkup wilayah yang 
menjadi kekuasaan negara tersebut. Asas ini diatur melalui Inpres No. s/200s dan 
UU No.17 Tahun 2008 tentang Pelayaran. Asas Cabotage di atur lebih lanjut dalam PP 
No.22 Tahun 2011, berisi perubahan atas PP No.2010 tahun 2010 tentang Angkutan 
di Perairan. Beleid ini merupakan respons atas hambatan akibat penerapan UU 
No.17 Tahun 2008. 


8 Periksa Paparan Menko Bidang Kemaritiman, Jenderal TNI (Purn.) Luhut 
B Pandjaitan, “Indonesia Poros Maritim Dunia: Dari Sumpah Palapa sampai 
Nawacita.” Disampaikan dalam Rapat Koordinasi Nasional Bidang Kemaritiman, 
Jakarta 4 Mei 2017. 


9 Historiografi Singasari dalam tulisan ini tetutama merujuk pada Kitab 
Pararaton (1481 M) dan Nagarakretagama (1365 M), Prasasti Mulamalurung (1255 
M), Prasasti Maribong (1264 M), Prasasti Balawi (13305 M), dan Prasasti Kusmala 
(1350 M). 
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Jawa». Perkembangan geopolitik di kawasan Asia Tenggara bahkan 
segera direspons oleh Raja Singasari, Sri Maharaja Kertanagara, 
dengan mengirim ekspedisi militer ke Swarnabhumi", antara lain 
Ekpedisi Pamalayu pada 1275 Masehi. 


Kitab Pararaton (KPr)?, Nagarakretagama (NAG)», dan 
Kidung Panji Wijayakrama (KPW)“ tidak menyebutkan siapa 
nama Kertanagara di masa kecil. Hanya KPW yang menuturkan 
bahwa Kertanagara adalah nama abishekanya (nama penobatan), 
sewaktu dilantik sebagai Yuwaraja (raja muda) pada 1254 M. Dalam 
historiografi Singasari, ia merupakan penguasapertama dan terakhir 
Singasari yang suksesinya tanpa disertai pertumpahan darah. Lahir 
dari perkawinan Sri Jayawisnuwardhana (Seminingrat)» dengan 
Permaisuri Waning Hyun, Kertanagara berhak menduduki takhta 
sebagai raja mahkota, mengepalai para raja bawahan Singasari. 
Setelah Wisnuwardhana mangkat pada 1267 M, barulah Kertanagara 
bertindak sebagai raja utama, menguasai Daha dan Singasari, 
menggantikan ayahnya. 


10 Dalam penelusuran penulis, Kotaraja Singasari dulunya berpusat di Desa 
Candi Renggo, Kecamatan Singhasari, Kabupaten Malang, Jawa Timur (Anom, 2015: 
catatan). 


1 Bumi Emas dan sebutan kuna Tanah Melayu, dalam batasan tertentu 
sebutan untuk Pulau Sumatera. 


12 Kitab ini ditulis pada 1481 M, sekira 300 tahun setelah kematian Ken Arok 
(Munandar, 2011: 1-16). Bandingkan (Raffles, 1830: Poerbatjaraka, 1932, Krom, 1954: 
Padmapuspita, 1966: Mangkudimedja, 1979: Rahardjo, 2002, Muljana, 200sb: 2006b, 
2009, Kasdi, 2008: Munandar, 20011, 2017). 


13 Ditulis Mpu Prapanca pada 1365 M, kitab ini berisi laporan dari dekat si 
penulis sewaktu menjabat Jurutulis Majapahit. Berperan besar dalam penulisan 
sejarah Indonesia, Nagarakretagama menguraikan sejarah Kerajaan Singasari dan 
Majapahit, termasuk catatan blusukan Prabu Hayamwuruk. 


14 Kitab ini diperkirakan ditulis pada kurun Jayanagara (1309-1328 M), dalam 
bentuk kidung (nyanyian), dan berisi riwayat Raden Wijaya sampai menjadi Raja 
Majapahit (1309 M). 


15 Jayawisnuwardhana adalah nama abhiseka Ranggawuni, putra Anusapati. 
Anusapati naik takhta setelah membunuh Rajasa Sang Amurwabhumi (Ken Arok). 
Anusapati putra Tunggul Ametung-Ken Dedes, Anusapati dibunuh dan digulingkan 
oleh Panji Tohjaya, putra Ken Arok-Ken Umang (Anom, 2019b: Singasari). 
Bandingkan (Berg, 1963: 1985: Boechari, 2012: Ken Arok Putra Tunggul Ametung). 
Prasasti Mulamalurung (1255 M) menuturkan, Wisnuwardhana adalah cucu Ken 
Arok. 
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Sepeninggal Wisnuwardhana's, dan Bhatara Narasingamurti” 
setahun kemudian, Kertanagara merombak struktur pemerintahan 
Singasari secara besar-besaran, untuk disesuikan dengan gagasan 
dan visi politiknya. Para menteri yang telah lama mengabdi kepada 
Wisnuwardhana, tapi tidak bisa menyesuaikan diri dengan garis 
politiknya, segera dimutasi dan diganti dengan orang-orang baru 
pilihannya dan berusia lebih muda. Kendati kebijakan politiknya 
segera memicu gemuruh dendam di bawah permukaan singgasana, 
harus diakui Kertanagara adalah raja Singasari pertama yang 
bervisi kosmopolit, dengan ekspansi keluar Jawa, meninggalkan 
politik tradisional-kontinental yang hanya berkisar pada wilayah 
Janggala-Panjalu (Muljana, 2006b:117). di Jawa Timur. Ia ingin 
wilayah Singasari lebih luas dan lebih besar dari Janggala-Panjalu, 
warisan Prabu Erlangga (1019-1049 M). Sejak 1275 M, ia mengirim 
balatentara Singasari keluar Jawa, dalam Ekspedisi Pamalayu, untuk 
menjalin persahabatan dengan kerajaan-kerajaan di Tanah Melayu. 


Ekspedisi Pamalayu merupakan langkah kedua Kertanagara 
mewujudkan visi politiknya, Cakrawala Mandala Dwipantara, 
yang hendak mempersatukan seluruh kerajaan di Kepulauan 
Nusantara di bawah panji-panji Singasari (Muljana, 200sa: 150). 
Selain menjalin kerja sama dengan kerajaan-kerajaan Melayu, yang 
sebelumnya merupakan vassal (negara protektorat) Sriwijaya, 
ekspedisi ini bertujuan membendung pengaruh Dinasti Yuan di 
Asia Tenggara, yang telah berhasil menaklukkan kerajaan-kerajaan 
di sepanjang pesisir Laut China Selatan. Singasari bahkan secara 
khusus membuka hubungan diplomatik dengan Kerajaan Champa, 
antara lain dengan menjalin hubungan kekeluargaan: menikahkan 


16 Abu jenazah Wisnuwardhana didharmakan di dua candi, Candi Waleri 
sebagai Siwa di Blitar, dan Candi Jago sebagai Buddha Amoghapasa di Tumpang, 
Malang (Anom, 2017). 


17 Bhatara Narasingamurti adalah nama abisheka Mahisa Campaka, putra 
Mahisa Wunga Teleng (Bhatara Paramesawara). Mahisa WungaTeleng putra Ken 
Arok-Ken Dedes. Narasingamurti bersekutu dengan Wisnuwardhana untuk 
menggulingkan Panji Tohjaya, anak Ken Arok-Ken Umang, yang naik takhta 
Singasari menggantikan Anusapati. Sepeninggal Panji Tohjaya, Wisnuwardhana dan 
Mahisa Campaka bersekutu dan bersama-sama memimpin Singasari, Ranggawuni 
dinobatkan sebagai raja, dengan abhiseka Wisnuwardhana. Sedangkan Mahisa 
Campaka menjadi Angabhaya (raja muda) atau pembantu utama sang prabu 
(semacam perdana menteri), dan memimpin raja-raja negara bawahan. Keduanya 
sepakat menjaga hubungan baik sampai keturunan mereka (Muljana, 2006b: 102- 
107). 
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seorang adiknya, Dewi Tapasi, dengan Raja (muda) Champa, Jaya 
Singawarman III. Bersatunya Champa-Singasari, dalam politik 
persekutuan besan antar-negara, pada gilirannya ditujukan untuk 
membendung pengaruh imperium China di Asia Tenggara. 


Dengan melibatkan puluhan ribu tentara, ekspedisi militer 
itu digelar menyusul penaklukan beruntun Singasari atas Kerajaan 
Bakulapura, Sunda, dan Madura. Ekspedisi Pamalayu bahkan dinilai 
bertanggung jawab secara langsung terhadap runtuhnya Sriwijaya", 
di luar konflik internal keluarga kerajaan dan serbuan Kerajaan 
Chola», yang segera mendorong Sriwijaya dihantam perpecahan, 
terpecah menjadi beberapa negara terpisah. Pada paruh kedua abad 
ke-13 M, sejumlah kerajaan penting di Melayu telah menginduk ke 
Singasari, dan pada akhir abad ke-13 M, kendali atas Semenanjung 
Malaka praktis telah lepas dari tangan Sriwijaya. Kotaraja imperium 
maritim itu bahkan mulai bergeser ke pedalaman, sedikit ke wilayah 
utara, kawasan yang sekarang bernama Jambi. Kerajaan Melayu 
Dharmasraya, di pedalaman Sumatera, telah mengakui supremasi 
Singasari pada 1286 M?, di bawah pemerintahan Tribhuwanaraja 
Mauliwarmadewa. 


Melalui serangkaian usahanya, Kertanagara tercatat berhasil 
menanamkan pengaruh di wilayah lebih luas, jauh melampaui 
capaian Ken Arok, leluhurnya dan pendiri Singasari. Ekspedisi 
Pamalayu menjadi salah satu langkahnya dalam membangun Pan- 
Nusantara (Mandala Dwipantara), di samping menjalin aliansi 


18 Setelah menjadi vassal Singasari, Kerajaan Melayu membantu menaklukkan 
Sriwijaya dalam barisan pasukan sangat besar. Bandingkan (Roelofsz, 2016: 14-15). 


19 Kerajaan kuna bercorak Hindu-monarki absolut ini terletak di India Selatan 
dan sudah berdiri pada 300 SM. Pada mulanya beribukota di Poompuhar, Urayur, 
Chola mengalami pasang-surut, di mana kisahnya muncul dalam banyak naskah 
sastra-sejarah berbahasa Tamil, bahkan terdapat dalam Ramayana, Mahabharata, 
Purana dan Veda. Pada 848 M, Chola kembali bangkit di bawah Vijayalaya Chola 
(848-871 M), dan berpusat di Gangaikonda Cholapuram, Mandir. Penyerangan 
terhadap Sriwijaya dilakukan oleh raja terakhirnya, Rajendra Chola III (1246-1279 
M), yang menandai babak akhirnya setelah tampilnya Singasari di bawah Sri 
Kertanagara (1268-1292 M). 


20 Sebagai hadiah tanda persahabatan, Singasari mengirim Arca Amoghapasa 
Lokeswara di Padang Roco, Dharmasraya. Pada 1347 M, di belakang arca itu ditulis 
Prasasti Raja Adityawarman, Raja Melayu Damasraya, penerus takhta Kerajaan 
Melayu (Luckman, 1994:3). 
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damai dengan negara-negara di kawasan”. Pada 1284 M, Singasari 
berhasil menaklukkan Bali, berikutnya Pahang dan Gurun di 
Semenanjung Melayu, Tanjungpura di Kalimantan, dan sejumlah 
kerajaan di kawasan timur Nusantara. Supremasi Singasari atas 
Melayu tercatat berlanjut pada kurun Majapahit, penerus Singasari 
yang didirikan oleh menantunya, Raden Wijaya? pada 1293 Masehi. 
Adityawarman (1339-1376 M), penguasa Kerajaan Dharmasraya, 
juga memiliki hubungan keluarga dengan Singasari-Majapahit, di 
mana ia dibesarkan di Kotaraja Majapahit bersama putra Raden 
Wijaya, Raden Kalagemet (1309-1328 M). 


Kertanagara mewujudkan Mandala Dwipantara dengan jalan 
diplomasi persuasif untuk membendung bahaya luar2—Dinasti 
Yuan, Mongol—dan pada mulanya dilakukan dengan membina 
hubungan spiritual (ajaran Siwa-Buddha). Penyebarluasan ajaran 
Siwa-Buddha terbilang berhasil pada tahap awal konsolidasi, 
di mana kerajaan-kerajaan di Jawa telah mengakui supremasi 
Singasari sebagai penerus Kerajaan Daha maupun Janggala-Panjalu 
(Kahuripan) warisan Prabu Erlangga4. Digulirkan semenjak 
bertakhta pada 1268 M, Pan-Nusantara dilanjutkan dengan 


21 Ekspedisi Singasari tidak selalu dilakukan dengan jalan kekerasan, antara 
lain tampak terhadap Kerajaan Dharmasraya (Ekspedisi Pamalayu)—dengan 
menghadiahkan Arca Amoghapasa. Jika benar semua ekspedisi Singasari dilakukan 
secara persuasif, pengiriman armada militer dalam jumlah besar tentu tidak 
diperlukan. Apalagi sampai menguras kekuatan Singasari, sehingga begitu mudah 
dilumpuhkan oleh kudeta Jayakatwang pada 1292 M (Anom, 2019b: Singasari). 


22 Wijaya memiliki asal-usul yang sama dengan Kertanagara: berpangkal pada 
Ken Arok. Wijaya adalah putra Dyah Lembu Tal, dan cucu Mahisa Campaka alias 
Bhatara Narasingamurti. Sedangkan Mahisa Campaka adalah putra Mahisa Wunga 
Teleng, putra Ken Arok-Ken Dedes—periksa catatan No.12 (Toynbee, 2004, Muljana, 
2005b, 2006b: Anom, 2019: Bab II, Pangeran Hasan dan Ayahnya). 


23 Menurut de Graaf, yang dimaksud ancaman dari utara lewat Semenanjung 
Melayu bukanlah Mongol, melainkan Siam (Thailand)—sekutu utama Mongol. 
Penduduk Jawa yang telah bermukim di Malaka merasa terancam. Itulah sebabnya, 
setelah dari Jambi, Ekspedisi Pamalayu langsung menuju Tumasik, yang mereka beri 
nama Singapura, jadi cocok dengan Singasari, dan mengukuhkan perkampungan 
orang Jawa di sana. Tidak lama kemudian, persekutuan diikat dengan Kerajaan 
Annam (Vietnam Utara), mengawinkan seorang putri dari Jawa dengan seorang 
Raja Annam (Graaf, 1949: 69-60). 


24 Prabu Erlangga adalah pendiri Kerajaan Kahuripan (1019 M), dan 
penobatannya dilakukan oleh para Pendeta Siwa, Buddha, dan Mahabrahmana, 
dengan gelar Rakai Halu Sri Lokeswara Dharmawangsa Erlangga 
Anantawikramotunggadewa (Prasasti Cane, 1021 M, Prasasti Kamalagyan, 1037 M, 
Prasasti Terep, 1032 M, Prasasti Pamwatan, 1042 M). 
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pengiriman armada militer ke Tanah Melayu (127s M). Senyampang 
dengan ekspedisi militer, Kertanagara menjalin hubungan 
kekeluargaan dengan Kerajaan Champa, menikahkan seorang adik 
perempuannya dengan Raja Champa. 


Langkah Singasari mewujudkan Mandala Dwipantara, 
terutama untuk membendung pengaruh dan serbuan Dinasti 
Yuan-Mongol ke Asia Tenggara, dinilai berbeda dengan politik 
ekspansi Majapahit di bawah Rani Tribhuwana Tunggadewi (1328- 
1350 M), dan berikutnya pada kurun Prabu Hayamwuruk—sebagai 
perwujudan Sumpah Palapa Gajah Mada (Berg, 1985, Sulistiyono, 
2016). Sekalipun Ekspedisi Pamalayu tak bisa dilepaskan dari usaha 
Singasari membangun imperium baru berpusat di Jawa, menurut 
C.C. Berg, ekspansi Singasari ke luar Jawa lebih bersifat Pan- 
Nusantara. Pada kurun Majapahit, langkah serupa dilakukan untuk 
peneguhan kekuasaan politik, dengan menonjolkan pendekatan 
dan penggunaan kekerasan, terutama sewaktu penaklukan Sadeng, 
Keta, dan Bali. Kesimpulan Berg agaknya perlu ditinjau ulang, 
terutama mengingat baik ekspedisi Singasari maupun Majapahit 
sama-sama melibatkan armada militer dalam jumlah besar?. 


Mandala Dwipantara tercatat belum sepenuhnya berhasil 
pada kurun Kertanagara, menyusul serangkaian pemberontakan di 
Singasari, maupun kudeta yang dilakukan oleh Raja Daha, Prabu 
Jayakatwang. Jika serangkaian pemberontakan dipicu sakit hati 
sejumlah elite senior Singasari, dalam nuansa yang sama, kudeta 
Jayakatwang dipicu oleh gemuruh dendam masa silam Kerajaan 
Daha—kemenangan Singasari (1222 M) atas leluhur Jayakatwang, 
Prabu Kertajaya. Mandala Dwipantara praktis mandek setelah 
Kertanagara mangkat, disusul mendaratnya 20 ribu pasukan 
Mongol di Pelabuhan Kambang Putih, Tuban, pada 1293 M. 
Kudeta Jayakatwang menjadi sebab utama kegagalan Singasari 
mewujudkan Mandala Dwipantara. Gagasan ini kembali berkibar 
66 tahun setelah dicetuskan, pada kurun Majapahit di bawah 
Tribhuwana Tunggadewi (Bhre Kahuripan), setelah Patih Gajah 
Mada mengucapkan Sumpah Palapa, pada 1334 M. 


sk kk 


2s C.C. Berg menulis bukunya sewaktu belum ditemukan bukti-bukti baru, 
baik berupa naskah maupun prasasti, terkait ekspedisi militer Singasari maupun 
Majapahit (Anom, 2019b). 
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Langkah Kertanagara mendobrak gagasan politik tradisional segera 
ditentang oleh para pembesar istana warisan ayahnya?', dan untuk 
mencapai cita-citanya, ia tak segan menyingkirkan para pembesar 
Singasari yang dipandang menghalanginya, menggantinya dengan 
orang lain yang siap melaksanakan gagasan dan visi politiknya?. 
Di panggung politik dan agama, ia tercatat sukses membawa 
pembaruan di Singasari, dan berhasil melaksanakan sejumlah 
gagasannya secara gemilang. Sekalipun demikian, sosoknya 
tercatat kurang teliti dan waspada, dan pada gilirannya membuat 
gagasan besarnya terjegal di tengah jalan oleh lawan-lawan 
politiknya. Kejatuhan Singasari menyusul kematiannya, akibat 
serbuan Balatentara Daha, antara lain bisa ditelusuri dari watak 


dan karakternya sendiri. 


Sosok Kertanagara dikenal sebagai penganut setia Siwa 
(Hindu) Buddha Sekte Tantrayana, dengan pengetahuan begitu 
mendalam tentang kitab-kitab utama berisi ajaran-ajaran Hindu- 
Buddha sekte Tantrisme. Sekalipun demikian, sebagai raja 
terpelajar, ia dikisahkan kurang teliti dan waspada, di samping 
memendam dalam dirinya watak ahangkara, sebuah naluri rendah 
yang sangat berbahaya jika menjadi tabiat seorang pemimpin 


26 Selain hendak mewujudkan Dwipantara Mandala, ekspedisi militer ke 
Jawa, Bali, Sumatera, dan Kalimantan dilatari adanya ancaman dari utara, jika 
bukan keinginan kebesaran diri. Alasan ini yang agaknya membuat sejumlah besar 
petinggi Singasari menentang ekspedisi (Pamalayu) militer ke Sumatera, di luar 
masalah lain semisal keyakinan. 


27 Dalam kasus pencopotan Arya Wiraraja, konon persoalan pokoknya bukan 
penolakan Wiraraja terhadap gagasan Mandala Dwipantara, melainkan faktor 
keyakinan. Wiraraja seorang muslim, sedangkan Kertanagara penganut Siwa- 
Buddha Bhairawa Tantra, yang secara prinsip bertentangan. Sikap Kertanagara yang 
di luar kepatutan terhadap Meng Oi, juga dilatari masalah serupa, karena Meng 
Oi seorang muslim (Anom, 2019: 115-127). Jika benar sikap Kertanagara terhadap 
Wiraraja, termasuk terhadap Meng Oi, dilatari masalah keyakinan, mengapa sikap 
serupa tidak ia tunjukkan kepada para penguasa kerajaan bercorak Islam lainnya di 
Nusantara? Bagaimana dengan sikap Wiraraja terhadap Wijaya dalam pelarian di 
Sumenep, bukankah ia juga penganut Siwa-Buddha? Benarkah sikapnya terhadap 
menantu Kertanegara itu semata-mata dilandasi janji gelimang kekuasaan, setelah 
Majapahit berhasil didirikan? Pendapat ini perlu ditinjau kembali, dan cilakanya 
telah diyakini banyak sejarawan, terlebih masih terus direproduksi dalam banyak 
novel-sejarah yang terbit belakangan ini. 
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negara?. Arca Jaka Dolog?, kini terletak di Taman Apsari, Kota 
Surabaya, merupakan perwujudan sosoknya sebagai tokoh utama 
Sekte Bhairawa-Tantrayana? terbesar pada zamannya. Kidung Panji 
Wijayakrama menuturkan sisi kelam wataknya, antara lain terlihat 
sewaktu mencopot Mahamenteri Mpu Raganatha'', sebagai berikut: 


“Raja Kertanegara mempunyai mahamenteri, Mpu 
Raganatha. Mpu Raganatha seorang bijak, jujur 
dan pemberani. Tanpa tedeng aling-aling, ia berani 
menyampaikan keberatan-keberatannya atas sikap 
dan kepemimpinan sang prabu. Hubungannya dengan 
Prabu Kertanegara disamakan dengan hubungan 
Patih Sri Laksmikirana dengan Prabu Sri Cayapurusa, 
dalam cerita Singhalanggala. Patih Sri Laksmikirana 
bersikap jujur, berani membantah dan mencela sikap 
Sang Parabu Sri Cayapurusa. Prabu Kertanegara 
yang berwatak angkuh dan sadar akan kekuatan dan 
kekuasaannya (ahangkara), menolak mentah-mentah 
pendapat dan keberatan Mpu Raganatha, bahkan 
membuatnya muram lagi murka, seolah-olah disiram 
dengan kejahatan, mendengar nasihat Mpu Raganatha. 


28 Ahangkara bisa dimaknai sebagai rasa keakuan (egoisme, angkuh) dalam 
diri manusia, mengagungkan kekuatannya sendiri, dan berangkat dari kesadaran 
atas besarnya kekuasaan yang dimilikinya. Sebuah kesadaran akan luasnya wilayah 
kekuasaan singasari dan besarnya kekuatan gaib dalam dirinya (KPr, 1481: KPW, ). 
Bandingkan (Muljana, 200sa: 149-151). 


29 Tradisi lokal menuturkan, arca ini dibuat pada 1289 M (1211 Saka) di Makam 
Wurarare, kediaman Mpu Bharadah di Desa Kedungwulan, Nganjuk, Jawa Timur 
(Anom, 2016). 


30 Tantrayana berasal dari akar kata Tan, dimaknai sebagai memaparkan 
kesaktian atau kekuatan para Dewa. Tantrisme berkembang pesat di India India 
Selatan, tepat berdirinya Kerajaan Chola. 


31 Pencopotan Mpu Raganatha, dan penobatan Mahisa Anengah sebagai 
penggantinya, segera memicu konflik dua elite politik Singasari ini. Raganatha yang 
merasa dikudeta berniat membalasnya dengan menantang duel Mahisa Anengah. 
Enggan meladeni tantangan seniornya, Anengah mengutus putranya, Ma Panji, 
untuk menghadapi Raganatha—mertuanya sendiri. Kisah ini diabadikan dalam 
Roman Tunjungsari—nama putri Raganatha dan istri Ma Panji—sebuah roman 
sejarah berbalut kisah cinta yang telah digubah ke bahasa Indonesia oleh Prof. 
Slamet Muljana pada 1945 (Muljana, 2009: 1-94). 


111 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


Serta-merta Mpu Raganatha dipecat, digantikan oleh 
Mahisa Anengah Panji Angragani?.” 


Selain mencopot Mahamenteri Raganatha menjadi Ramadhyaksa 
di Tumapel, Kertanagara memutasi jabatan Arya Wiraraja dari 
Rakryan Demung menjadi Adipati Sumenep, Tumenggung Wirakerti 
dimutasi menjadi menteri muda (Angabhaya). Pujangga kraton, 
Santasmereti, memilih meninggalkan istana dan bertapa di hutan. 
Mutasi besar-besaran itu mengecewakan para pembesar istana, 
dan pad agilirannya memicu distrust di kalangan rakyat Singasari, 
menjalar menjadi keresahan lebih luas di masyarakat, dan berujung 
pada sejumlah pemberontakan (Harsawijaya, 2/16a-16b). Muncullah 
pemberontakan bersenjata, antara lain dilakukan oleh Kelana 
Bayangkara?3, pemberontakan Cayaraja", termasuk pemberontakan 
Mahisa Rangkah, pada 1280 Ms. Serangkaian pemberontakan ini 
sempat menghambat usaha perwujudan Mandala Dwipantara, 
kendati pada akhirnya bisa ditumpas (Muljana 2006b:112). 


Sikap Kertanagara terhadap utusan khusus Kubilai Khan, 
Jenderal Meng Oi, dengan jelas memperlihatkan watak ahangkara- 
nya dalam melihat kekuatan negara-negara di luar Singasari, 
termasuk imperium Dinasti Yuan di belahan bumi utara. Meng Oi, 
Menteri Keuangan Kubilai Khan, yang diutus menemuinya pada 
kunjungan keempat (1289 M):5, harus pulang dengan sepenuh rasa 
malu setelah diusir dengan wajah penuh goresan, berisi pesan 
balasan untuk Khan.” KPW juga menuturkan sikap Kertanagara 


—— 32 KPW, Pupuh 15 Muljana (2006b: 117). 
33 KPW, Pupuh 1. 
34 NAG, Pupuh 41/4. 
35 NAG, Pupuh 41/1). 


36 Khan mengirim utusan ke Singasari pada 1280, 1281, 1286 dan terakhir 
pada 1289 M, untuk meminta pengakuan tunduk Kertanagara. Rombongan terakhir 
yang dipimpin Meng Oi ditolak Kertanagara, dengan penghinaan pada wajah Meng 
Oi. Mengetahui penghinaan itu, Khan sangat marah dan kemudian mengirimkan 
armada (militer) untuk menghukum Kertanagara. Armada yang dikirim baru 
sampai di Jawa pada 1293 M, saat Kertanagara sudah mangkat (Kartodirdjo, 1977: 
108, Hall, 1988: 73: Singgih, 2016) 


37 Terdapat beragam keterangan mengenai peristiwa ini: (1) Kertanegara 
disebut menggores wajah Meng Oi dengan arang hitam, sebagai penolakan terhadap 
isi pesan dari Kubilai Khan (Liang Liji, 2012: 91): (2) Khan mengirim utusan khusus, 
Meng Oi, yang berpesan agar Kertanegara tunduk kepada putra langit (kaisar China). 
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yang cenderung ahangkara (angkuh) kepada siapa saja, meskipun 
sikap ini didasari oleh keberanian dan kecerdasan akalnya berikut 
perasaan tidak takut kepada siapa pun. Perlawanan Kertanagara 
yang gigih terhadap balatentara Kerajaan Daha yang mengepung 
istananya, barangkali menjadi aksi heroik pertama dan terakhirnya 
selama menduduki takhta Singasari—yang berlangsung tepat 
menjelang kematiannya. 


Runtuhnya Singsari, dan berakhirnya takhta Sri Kertanegara, 
tidak bisa dilepaskan dari ekses gagasan politiknya sendiri. 
Penyerbuan Kerajaan Daha ke Kotaraja Singasari, tercatat 
dilakukan sewaktu Singasari tengah gencar mewujudkan gagasan 
Mandala Dwipantara. Pengiriman besar-besaran armada militer 
dalam Ekspedisi Pamalayu, termasuk ke Laut China Selatan, dengan 
sendirinya melemahkan kotaraja dari kawalan pasukan yang 
diperlukan?. Kondisi demikian menjadi titik lemah Singasari, yang 
segera dimanfaatkan oleh barisan sakit hati di dalam istana, dengan 
memberikan informasi kepada Prabu Jayakatwang”. Sebagai 
keturunan Prabu Kertajaya alias Dandang Gendis, Jayakatwang 
melihat melemahnya istana Singasari sebagai kesempatan untuk 
balas dendam meruntuhkan Kerajaan Singasari. 


Kertanegara menolak mentah-mentah pesan Khan, dengan cara mengusir dan 
menulis pesan balasan di atas dahi Meng Oi (Muljana, 200sa: 155): (3) Kertanegaara 
menolak permintaan Meng Oi, untuk mengakui kekuasaan Khan dan mengirim 
utusan ke Tiongkok dengan membawa upeti tanda takluk. Meng Oi dipahat dahinya 
dan disuruh pulang (W.P. Groenveldt, 2010: 31): (4) Kertanegara marah, karena 
untuk kesekian kalinya didesak tunduk kepada Khan, ia lalu memotong hidung 
Meng Oi (PT. Simbolon, 2006: 24): (5). Keterangan lainnya menyebutkan, selain 
menulis pesan balasan di wajah Meng Oi, Kertanegara dikisahkan memotong 
telinga Meng Oi, sehingga menimbulkan kemarahan luar biasa Kubilai Khan. Pada 
1292 M, Khan mengirim 20 ribu tentara ke Singasari, yang diambil dari tiga provinsi 
di China, untuk membalas perlakuan Kertanegara terhadap utusan Kaisar China. 


38 Ekspedisi Pamalayu kembali ke Jawa setelah Kertanagara wafat dan 
Singasari runtuh. Takhta Kertanegara digantikan oleh menantunya, Raden Wijaya, 
yang meneruskan Kerajaan Singasari dengan mendirikan Majapahit, pada 1293 M, di 
tepian Sungai Brantas, bekas Dusun Tarik, Mojokerto. 


39 Penyerbuan Singasari dilakukan menyusul hasutan Arya Wiraraja, Adipati 
Sumenep, yang membelot ke Daha setelah Kertanegara mencopot jabatannya. 
Ia memberitahu Jayakatwang bahwa Puri Singasari sedang kosong, menyusul 
pengiriman tentara dalam jumlah besar ke Swarnabhumi dalam Ekspedisi Pamalayu 
(1275 M). Kondisi demikian terlambat disadari Kartanegara , yang menolak nasihat 
Mpu Raganatha, tentang kemungkinan balas dendam dari Jayakatwang (Anom, 
2017: Majapahit). 
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Sekalipun Sri Kertanegara adalah besan sendiri, runtuhnya 
Kerajaan Daha—akibat serbuan Singasari di bawah Sri Rajasa 
alias Ken Arok pada 1222 M—masih membekas kuat dalam bawah 
sadarnya sebagai raja. Jayakatwang tidak terima menjadi negara 
bawahan Singasari, dan ingin membalas kekalahan leluhurnya, 
sekaligus meneguhkan kembali Kerajaan Daha sebagai penguasa 
tertinggi kerajaan-kerajaan di Jawa. Serangan Daha ke Singasari, 
dengan kekuatan 100 ribu pasukan#”, lebih dilatari motif politik 
jangka pendek, ketimbang sebagai usaha merebut dan meneruskan 
visi politik Mandala Dwipantara gagasan Sri Kertanegara. 
Sebagaimana para raja sebelum Kertanegara, Jayakatwang bisa 
dipandang sebagai salah seorang penguasa dengan visi politik 
agraris-kontinental ala leluhurnya#. 


Babak akhir Singasari tertulis dalam Nagarakretagama?, 
serbuan mendadak yang telat disadari Kertanegara, dan berakar 
dari kecerobohan, ahangkara, dan gagasan politiknya sendiri. 
Semula ia berkukuh, sebagai raja bawahan di Daha, Jayakatwang 
tak bakalan memberontak, terutama karena utang budinya 
kepada Singasari. Sewaktu balatentara Daha sudah tiba di Dusun 
Mameling, sebelah utara kotaraja, ia masih tidak percaya pada 
laporan telik sandinya, sampai ia menyaksikan sendiri kotaraja 
dipenuhi para pengungsi dari utara. Semua sudah terlambat, dan 
ia baru mengutus menantunya, Raden Wijaya, untuk membendung 
kawanan pemberontak di Mameling. Khawatir Wijaya kewalahan, 
Patih Mahisa Anengah diperintahkan menyusul untuk membantu. 
Mpu Raganatha dan Angabhaya Wirakerti kembali menasihatinya, 
bahwa tindakannya kurang bijaksana, kotaraja menjadi kosong 
tanpa kawalan berarti dari tentara Singasari. 


40 Kotaraja Singsari dikepung seratusan ribu tentara Daha, dan mustahil 
tentara Singasari sanggup membebaskan kedaton untuk menyelamatkan rajanya. Di 
bawah pimpinan Raden Wijaya, ratusan prajurit Singasari memilih melarikan diri 
dalam kejaran Patih Daha, Mahisa Mundarang. Prabu Kertanegara, bersama Panji 
Angragani, Mpu Raganatha, Mantri Angabhaya Wirakerti—dan sejumlah brahmana 
Siwa-Buddha—gugur terbakar di dalam puri setelah gigih melawan kepungan 
tentara Daha. Periksa (Li Ji, 2012). 


41 Penting digarisbawahi, keterangan ini mengecualikan para raja sebelumnya 
yang memiliki visi politik kosmopolit, antara lain Prabu Airlangga (1019-1049 M). 


42 NAG, Pupuh 43/5. 


114 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


Sumpah Palapa 


“Sira Gajah Mada pepatih amangkubumi tan ayun 
amukti palapa, sira Gajah Mada, lamun huwus kalah 
Nusantara ingsun amukti palapa, lamun kalah ring 
Gurun, ring Seram, Tanjungpura, ring Haru, ring 
Pahang, Dompo, ring Bali, Sunda, Palembang,Tumasik, 
samana ingsun amukti palapa”—Mahapatih Gajah 
Mada, Sumpah Palapa (1334 M). 


Sumpah Palapa, oleh para pembesar Majapahit, pada mulanya 
dianggap omong besar Patih Gajah Mada. Pada 1334 M, para 
menteri dikisahkan duduk padat di penangkilan menghadap 
Rani Tribhuwana Tunggadewi8, menyaksikan Gajah Mada 
mengumandangkan sumpahnya, sambil mengacungkan sebilah 
keris: “Jika telah berhasil menundukkan Nusantara, saya baru akan 
beristirahat. Jika Gurun (Lombok), Seran (Seram, Kepala Burung, 
Papua), Tanjungpura (Kalimantan), Haru (Aru/ Barumun, Sumatera 
Utara), Pahang (Semenanjung Melayu), Dompo (Sumbawa dan 
Bima), Bali, Sunda (Jawa Barat), Palembang (Sumatera Selatan), 
Tumasik (Singapura) telah tunduk, saya baru akan beristirahat!/” 


Sumpah itu segera memicu kegemparan seisi istana, 
menerbitkan keraguan dan tanda tanya besar. Diucapkan dengan 
kesungguhan hati, didengar semua menteri, tapi program politik 
mahapatih anyar itu mengundang caci-maki kalangan pembesar 
Majapahit sendiri. Rakryan Kembar mengejeknya sambil mencaci- 
maki: Rakryan Banyak turut mengejek, tidak percaya, dan memaki- 
maki Gajah Mada dengan kata-kata kasar, Jabung Tarewes dan 
Lembu Peteng tertawa terbahak-bahak, keduanya menilai sang 
patih terlampau menyombongkan diri's. 

43 Tribhuwana Tunggadewi naik takhta menggantikan mendiang kakak 
tirinya, Pangeran Kalagemet alias Jayanagara, pada 1328 M. Kelak pada 1350 M, 


ia menyerahkan takhta Majapahit kepada putranya, Dyah Rajasanagara alias 
Hayamwuruk (1350-1389 M) (Anom, 2019a: Bab II): (Muljana, 200sa). 


44 Teks asli terdapat dalam pengantar tulisan (Padmapuspita, 1966: 38: Yamin, 
2008: 50-70). 


45 Bagi para menteri Raden Wijaya, gagasan Mandala Dwipantara terlalu 
muluk dan sulit diwujudkan, karena belum pernah diumumkan di zaman Wijaya 
sendiri, sebagai pendiri Majapahit (Yamin, 2008). 
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Tak kecuali Arya Tadah alias Empu Karewes, mantan patih 
mangkubumi, ikut menertawakan. Sikap Arya Tadah sejatinya 
dilatari oleh rasa penyesalannya sendiri. Negarawan sepuh ini 
agaknya tidak rela melihat Gajah Mada bakal sukses mengemban 
patih mangkubumi', menggantikan dirinya dengan mengusung 
program politik baru: penyatuan kerajaan-kerajaan di kawasan 
Nusantara di bawah Majapahit—sesungguhnya merupakan 
program politik yang sudah dimulai Kertanegara, Raja Singasari 
terakhir, melalui gagasan Mandala Dwipantara. Arya Tadah pernah 
berjanji bakal mendukung penuh Gajah Mada, termasuk dalam 
segala kesulitan, jika berhasil menggantikannya sebagai patih. 
Tetapi, Arya Tadah kemudian turut mengejek Sumpah Palapa, 
dan Gajah Mada segera bertindak cepat, membuat perhitungan 
terhadap para pengejek program politiknya”. 


Gajah Mada merasa dilecehkan oleh sikap para pembesar 
istana, yang mencemooh program politiknya, terlebih di hadapan 
Rani Tribhuwana Tunggadewi. Sang patih sangat marah, dan 
digambarkan segera turun dari paseban usai mengucapkan sumpah, 
kemudian memeluk kaki sang rani, menyatakan hatinya sangat 
sedih oleh hinaan Arya Tadah (Muljana, 2006b). Langkah awal 
program politik Gajah Mada sebagai patih mangkubumi, menurut 
NJJ. Krom, adalah membersihkan (memusnahkan) siapa saja yang 
menghalangi program politiknya: tidak menyetujui isi Sumpah 
Palapa (Krom, 1954:219). Sebagai patih mangkubumi, wakil ratu 


46 Gelar patih Mangkubumi hanya digunakan oleh patih Majapahit, untuk 
membedakan dengan jabatan patih di negara-negara vassal Majapahit. Patih 
mangkubumi, dengan demikian, sama dengan patih seluruh negara: Amatya ring 
sanagara. Jabatan ini tertera dalam monografi Candi Singasari (1909 M), serupa 
dengan sebutan gelarnya dalam Nagarakretagama (Pupuh 18/2): Mahamantrimulya 
rakryan mapatih Mpu Mada, saksat pranala kta rasika de bhapara sapta prabhu (Yang 
Mulia Mahamenteri Rakryan Empu Mada, sebagai perantara tujuh raja|. Pada 
zaman Raden Wijaya, jabatan nayapati Idemung Wiraraja, digantikan Rakryan Ken 
Sora) dan Amangkubumi (Rakryan Nambi) ada di tangan dua orang. Pada masa 
pemerintahan Bhre Kahuripan (Tribhuwana Tunggadewi| dan Hayam Wuruk, 
jabatan itu dipegang sendirian oleh Gajah Mada. Politik pemerintahan Majapahit, 
dengan demikian, ada di tangan Gajah Mada seorang (Muljana, 200sa: 72-73). 


47 Sekiranya para pembesar yang mengejek Sumpah Palapa tetap dalam 
kedudukannya, mereka dipastikan bakal menghambat perwujudan Dwipantara 
Mandala. Satu-satunya jalan, mereka harus disingkirkan. Rakryan Kembar dan 
Warak dibinasakan (Muljana, 200sa: 249-251). Akibat hinaan itu sangat hebat sekali, 
suatu hari tersiar kabar bahwa Rakryan Kembar dan Rakryan Banyak tewas dalam 
eksekusi hukuman mati (Yamin: 2008). 
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dan pelaksana pemerintahan, ia berhak menjatuhkan hukuman 
kepada pihak-pihak yang dinilai membangkang, menghalangi 
langkah-langkahnya menuju kejayaan Majapahit. 


Sumpah Palapa sejatinya berisi janji politik Gajah Mada, yang 
menyatakan dirinya baru akan beristirahat (amukti palapa)", 
setelah kerajaan-kerajaan di Nusantara tunduk dan bersatu 
di bawah Majapahit. Palapa bisa diartikan bahwa Gajah Mada 
pantang bersenang-senang dan menikmati manisnya hidup, 
sebelum sumpahnya terwujud: Dwipantara Mandala. Javanolog 
PJ. Zoetmulder mengartikan amukti palapa sebagai (mendapat) 
kesenangan dan kebahagiaan paripurna, alias tiada berakhir. Dalam 
pengertian ini, Gajah Mada akan memperoleh kesenangan tiada 
tara jika kerajaan-kerajaan di seluruh wilayah Nusantara, seperti 
disebutkan dalam Sumpah Palapa, bersatu di bawah panji-panji 


Majapahit. 


Sumpah Palapa, dengan demikian, merupakan upaya Gajah 
Mada memperluas (kembali) wilayah Singasari—yang dilanjutkan 
Majapahit—dan melanjutkan Dwipantara Mandala, gagasan Prabu 
Sri Kertanegara. Perluasan dan penyatuan wilayah Nusantara 
melalui Dwipantara Mandala, yang dimulai dengan Ekspedisi 
Pamalayu, telah berhasil menyatukan kerajaan-kerajaan di seberang 
lautan. Sebagaimana gagasan Dwipantara Mandala, Sumpah 
Palapa hendak membendung pengaruh kerajaan-kerajaan asing 
di kawasan Asia Tenggara. Pada abad ke-14 M, antara lain berdiri 
Kerajaan Ayudhya, yang pengaruhnya sampai ke Myanmar dalam 
tempo cepat—sebelumnya Dinasti Yuan mengukuhkan pengaruh 
di Asia Tenggara. Sumpah Palapa bermaksud memperkuat posisi 
Majapahit, seperti dijelaskan dalam Nagarakertagama. Di bawah 
Gajah Mada, negara anyar ini kembali menjalin persekutuan dengan 
kerajaan-kerajaan di kawasan Asia Tenggara selatan, Thailand, 
Myanmar, Kamboja dan Vietnam (Champa). 


Dengan dibantu Mpu (Laksamana) Nala# dan Adityawarman, 


48 Prof. Muljana mengartikan amukti palapa sebagai cuti, bebas tugas, 
menghentikan aktivitas atau tak akan bersenang-senang sebelum kerajaan-kerajaan 
di kepulauan Nusantara bersatu di bawah Majapahit. 


49 Mpu Nala adalah Laksamana Majapahit (baca: KSAL) dan pembantu utama 
Gajah Mada dalam perwujudan Sumpah Palapa, terutama sejak pemerintahan 
Tribhuwana Tunggadewi sampai kurun kejayaan Majapahit di bawah Hayamwuruk 
(1350-1389 M). 
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Gajah Mada mewujudkan politik ekspansinya menundukkan 
kerajaan-kerajaan di wilayah Nusantara dan Asia Tenggara. Seluruh 
Indonesia timur dengan cepat dapat ditaklukkan, berikutnya 
Nusantara bagian barat dan kerajaan-kerajaan di Tanah Melayu 
masuk dalam wilayah Majapahit. Sriwijaya pada akhirnya sama 
sekali runtuh, dimulai semenjak Ekspedisi Pamalayu kurun Singasari 
, Malaya dan Tumasik (Singapura) hingga Ligor (Dharmanagari), 
berhasil dikuasai”. Pantai sepanjang Selat Malaka dan Laut China 
Selatan dapat dikuasai, dengan mengadakan perjanjian dengan raja- 
raja (di kawasan) Indochina (Ali, 1963:60-1). Penyatuan Nusantara 
di bawah Majapahit, dalam pengertian Sumpah Palapa, terutama 
meliputi wilayah barat dan timur Jawa, dan hubungannya dengan 
Majapahit disebut sebagai angasrayas. 


kekak 


Gagasan Menyatukan kerajaan-kerajaan Nusantara di bawah 
panji-panji Majapahit, tidak diragukan lagi, sejatinya diilhami 
oleh cita-cita Kertanegara, Mandala Dwipantara. Sewaktu masih 
menjabat Mahamenteri, pada 1351 M, ia membangun prasasti 
khusus untuk Kertanagara, yang dikenal sebagai Prasasti Gajah 
Mada”. Prasasti ini menunjukkan besarnya rasa hormat Gajah Mada 
terhadap Sri Kertanagara, sebagai penggagas Mandala Dwipantara. 
Penerbitan prasasti ini memperlihatkan besarnya kekuasaan 
seorang mahapatih, di mana ia bisa mengeluarkan prasastinya 
sendiri, sebagaimana seorang raja junjungannya, penerbitan 
prasasti dengan pencantuman sistem pertanggalan lengkap, 
biasanya hanya dilakukan oleh seorang raja. Sekalipun demikian, 
dalam prasasti menyebutkan sosok Tribhuwana Tunggadewi, 


s0 Sejarah Melayu mencatat, Gajah Mada berhasil menaklukkan Tumasik, 
yang telah menjadi jalur strategis dari Selat Malaka ke Laut China Selatan, dan 
sebaliknya. Ia juga menaklukkan Sriwijaya dan kemudian Samudera Pasai, pada 
1350 M. Penduduk Pasai menyatakan, sebuah bukit di dekat Kota Langsa bernama 
Manjak Pahit, yang berasal dari nama Majapahit. Rawa yang membentang di antara 
Perlak dan Peudadawa, dinamai Rawa Gajah, besar kemungkinan dari nama Gajah 
Mada. 


s1 Meminta perlindungan atau negara protektorat (negara bagian). 


s2 Kini Prasasti Gajah Mada (D.11) menjadi salah satu koleksi Museum 
Nasional Jakarta, berbahasa Jawa Kuna dengan aksara gaya Majapahit. Prasasti 
ini dipahatkan pada sebongkah batu besar yang telah dibentuk, bagian puncaknya 
melengkung berbentu kurawal, sedangkan bidang tulisnya dibentuk dan diupam 
halus, sehingga aksara yang dipahatkan masih dapat terbaca jelas. 
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sebagai yang terkemuka di antara Bhatara Sapta Prabu, penguasa 
tertinggi dalam dewan kerajaan Majapahit. 


Terdapat tujuh belas baris kalimat dalam Prasasti Gajah Mada, 
sebagaimana dalam terjemahan berikut, “Pada saka 1213/1291 M, 
bulan Jyesta, pada waktu itu saat wafatnya Paduka Bhatara yang 
dimakamkan di Siwabudha... Rakryan Mapatih Mpu Mada, yang 
seolah-olah sebagai yoni bagi Bhatara Sapta Prabhu, dengan yang 
terutama di antaranya ialah Sri Tribhuwanottunggadewi Maharajasa 
Jayawisnuwarddhani, cucu-cucu putra dan putri paduka Bhatara 
Sri Krtanagarajnaneuwarabraja Namabhiseka pada waktu itu saat 
Rakryan Mapatih Jirnnodhara membuat caitya bagi para brahmana 
tertinggi Siwa dan Buddha yang mengikuti wafatnya paduka Bhatara 
dan sang Mahawrddhamantri (Mpu Raganatha) yang gugur di kaki 
Bhatara. Adapun tujuan dari pembuatan caitya? khusus itu oleh 
Rakryan Mahapatih adalah untuk tempat pemberian bakti sanak 
saudara dari mereka yang amat setia terhadap dua kaki Bhatara. 
Demikianlah perbuatan yang baik dari Rakryan Mahapatih di 
mandala Pulau Jawa.” 


Gajah Mada agaknya punya alasan khusus mengapa 
membangun caitya untuk Kertanagara, dan bukan untuk tokoh- 
tokoh pendahulu lainnya, semisal Ken Arok atau Raden Wijaya. 
Pada kurun Majapahit, tokoh yang dipandang sangat penting 
tentu saja adalah Raden Wijaya, sebagai pendiri Majapahit (1293 
M). Gajah Mada juga tidak membangun caitya untuk Ken Arok, 
pendiri Kerajaan Singasari (1222 M) dan leluhur Sri Kertanagara. 
Berdasarkan penelusuran terhadap sumber-sumber terpercaya, 
baik berita dari prasasti, naskah sastra-sejarah maupun tinggalan 
arkeologis, sedikitnya terdapat dua alasan pokok mengapa Gajah 
Mada begitu memuliakan Kertanagara dibanding para tokoh 
pendiri Singasari maupun Majapahit. 

Pertama, Gajah Mada membutuhkan legitimasi historis-politis 
untuk membuktikan Sumpah Palapa, bahwa ia akan melakukan 


segala daya dan upaya agar kerajaan-kerajaan di Kepulauan 
Nusantara mengakui supremasi Majapahit. Gagasan itu ia adopsi 


s3 Bangunan suci keagamaan serupa candi, ditujukan sebagai penghormatan 
kepada leluhur atau sosok pahlawan yang berjasa besar bagi bangsa dan negara. 


54 Terjemahan prasasti ini merujuk pada terjemahan Prof. Boechari, epigraf 
terkemuka Indonesia. 
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dari gagasan Sri Kertanagara, raja bervisi politik kosmopolit, 
dengan memeperhatikan daerah-daerah lain di luar Pulau Jawa. 
Kertanagara sudah memulai membina hubungan baik dengan 
kerajaan-kerajaan Asia Tenggara daratan, Semenanjung Melayu 
dan Sumatera, jauh sebelum berdirinya Majapahit. Pembangunan 
caitya khusus tersebut bisa dipandang sebagai usaha Gajah Mada 
untuk meminta restu kepada sang pencetus gagasan Mandala 
Dwipantara, dan ia meneruskan gagasan tersebut dalam Sumpah 
Palapa. Sumpah yang dikumandangkan pada 1334 M ini tercatat 
berhasil gemilang pada kurun pemerintahan Prabu Rajasanagara 
alias Hayamwuruk (1350-1389 M). 


Kedua, pada kurun Jawa kuna (Singasari-Majapahit), 
pembangunan candi atau caitya sebagai pemuliaan seorang tokoh 
(pen-dharmaan) selalu dilakukan oleh kaum kerabat dekat atau 
keturunan langsung tokoh yang dicandikan. Terdapat banyak candi 
dan bangunan suci dibangun sebagai pen-dharmaan oleh anak- 
cucu sang tokoh, antara kain Candi Jago, yang dibangun untuk 
Wisnuwardhana oleh Kertanagara (1275 M), Candi Sumberjati 
yang dibangun oleh Jayanagara untuk Raden Wijaya (1321 M)j 
Candi Bhayalango sebagai pen-dharmaan Rajapatni Gayatri, yang 
dibangun oleh seorang cucunya, Prabu Hayamwuruk pada 1362 
Ms, Dari keterangan terakhir ini, muncul penafsiran bahwa Gajah 
Mada sejatinya masih punya hubungan darah dengan Kertanagara. 
Di luar rasa terima kasihnya atas gagasan Mandala Dwipantara, 
perhatian demikian khusus kepada Kertanagara bisa jadi karena ia 
memang salah seorang keturunannya. 


Keteguhan Gajah Mada meneruskan gagasan Kertanagara, 
sekalipun ditentang oleh para menteri Tribhuwana Tunggadewi, 
bisa dipandang dalam preseden yang sama. Gajah Mada bahkan 
harus membayar mahal langkah politiknya sebagai mahapatih, 
terutama setelah mengumandangkan Sumpah Palapa, dengan 
menyingkirkan para penghalang kebijakan politiknya, termasuk 
memastikan stabilitas politik Majapahit dari kemungkinan usaha- 
usaha kudeta dan aksi pemberontakan, ia tak ingin Sumpah Palapa 
gagal di tengah jalan, seperti dialami Kertanagara. Telah dituturkan 
dalam historiografi Majapahit, Gajah Mada bukanlah orang asing 
di lingkungan istana Majapahit, ia dikisahkan masih kerabat dan 
telah akrab dengan kehidupan istana semenjak kecil. Gajah Mada 


55 Bandingkan (Munandar, 2010: 63-78). 
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mungkin sekali adalah putra Gajah Pagon, salah seorang dari Bala 
Sanggrama Wijaya, 12 pengawal setia Raden Wijaya dalam pelarian 
ke Pandak dan Sumenep. Dengan membaca ulang sumber-sumber 
utama historiografi Majapahit, Gajah Pagon sendiri dimungkinkan 
sebagai salah seorang putra dari selir Kertanagaras. 


Keberhasilan Majapahit mewujudkan Sumpah Palapa, tidak 
lepas dari gagasan Mandala Dwipantara besutan Prabu Kertanagara. 
Selain negara-negara sahabat, Majapahit pada kurun Hayamwuruk— 
dengan Patih Gajah Mada—meliputi wilayah seluruh Jawa, 
Nusantara, Desantara, dan Dwipantara. Sejauh penuturan Mpu 
Prapanca, Nusantara meliputi wilayah yang melingkari, meminta 
perlindungan: banyak yang menghadap—dengan Majapahit 
sebagai penjurunya. Sedangkan Desantara? meliputi Syangka 
(Siam), Ayodhyapura (Ayuthia), Dharmanagari (Dharmanagara 
atau Ligor), Marutma (Martaban atau Mergui), Rajapura (Rajpuri, 
selatan Siam), Singhanagari (Singhapuri, di cabang Sungai 
Menam), Champa, Kamboja, dan hubungannya dengan Majapahit 
disebut kachaya. Dwipantara? meliputi Jambudwipa (India), Cina 
(China), Karnataka (India Selatan), serta Goda (India Timur): dan 


56 KPr menuturkan bagaimana khawatirnya Raden Wijaya atas kondisi Gajah 
Pagon yang terluka parah dalam pelarian, sehingga dititipkan kepada Tetua Desa 
Pandakan (Pasuruan). KPr menyebut secara khusus Gajah Pagon, dan karena itu 
bisa dipandang agak mengistimewakan sosok ini. Jika ia bukan siapa-siapa, tidak 
mungkin Raden Wijaya menitipkannya dengan penuh kekhawatiran. Sangat 
mungkin Gajah Pagon kemudian selamat dan menikah dengan putri Tetua Desa 
Pandakan, Ki Macan Kuping, dan melahirkan Gajah Mada. Dengan demikian, Gajah 
Mada dan Tribhuwana Tunggadewi memiliki kakek yang sama, yakni Kertanagara 
(Padmapuspita, 1966: 29: Munandar, 2010: 75-76: Muljana, 200sa, 2005b: 2006). 
Masa kecil Gajah Mada sangat melegenda di Pasuruan maupun Probolinggo, tempat 
mengalirnya air terjun Madakaripura, yang disebut Air Terjun Abadi. Berlokasi 
di dekat perbatasan Desa Sapih, Probolinggo dengan Desa Wonorejo, Kecamatan 
Lumbang, Pasuruan. 


s7 Jawa dalam pengertian ini meliputi wilayah Jawa, Sunda, dan Madura. 


58 Desantara secara etimologis bermakna 'segala penjuru' (mata angin), 
seluruh angkasa, daerah lain, negara lain. Kata ini hanya digunakan sekali oleh 
Mpu Prapanca, dengan pengertian suatu negara dalam hubungannya dengan 
Kemaharajaan Majapahit, sebagai negara yang dilindungi (kachaya). 


s9 Sebutan Dwipantara telah banyak disebutkan pada kurun Raden Wijaya, 
antara lain dalam Prasasti Gunung Butak (1294 M): Prasasti Kertarajasa (1305 M), 
digunakan untuk menyebut kawasan di luar Nusantara dan Desantara (Anom, 
2019b, NAG, 1365: 83.4). 
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hubungannya dengan Majapahit disebut sumiwis. 


Dalam hubungannya dengan Majapahit, setiap wilayah 
memiliki sistem administrasi masing-masing, dengan perbedaan 
antara kawasan Jawa, Nusantara, Dwipantara, dan Jamudwipa. 
Dalam sistem administrasi wilayah, diterapkan sistem persekutuan 
daerah, yang memperlihatkan telah terjalin hubungan dalam 
mengatur kepentingan bersama di antara seluruh wilayah Jawa 
dan Nusantara. Sehingga masing-masing daerah memiliki peran 
dalam mengatur kepentingan bersama, dalam payung negara induk 
Majapahit. Persekutuan daerah ini terbuhul dalam istilah monco-pat- 
desa dan monco-lima-desa. Pembentukan kedua sistem itu terutama 
untuk mengatur kepentingan bersama, seperti saling memberikan 
bantuan jika ada bencana alam, musibah besar lain seperti serangan 
dari warga wilayah lain, dan sebagainya. Fungsi administratif 
semacam ini menyerupai sistem dan negara konfederasi, sekalipun 
dalam skala kebutuhan yang berbeda. 


Sekiranya Mandala Dwipantara tidak mandek di tengah 
jalan pada kurun Singasari, menyusul lengsernya Kertanagara 
(1292 M), agaknya terdapat kemiripan pola dan strategi dalam 
perwujudannya. Sejauh ini tampak bahwa supremasi Majapahit 
mudah diterima oleh kerajaan-kerajaan lain, terutama karena 
tidak membahayakan (merugikan) kedudukan ekonomis kerajaan- 
kerajaan yang bergantung kepada pelayaran dan perniagaan di 
Selat Malaka (Kartodirdjo, 1993a:3-4). Bisa dimengerti bila pada 
periode berikutnya, menyusul memudarnya pengaruh Sriwijaya 
dan Samudera Pasai, Majapahit berhasil membangun pengaruh 
sangat kuat sebagai adidaya baru di kawasan Selat Malaka. Hal 
ini terutama karena hegemoni Majapahit masih memberikan 
kebebasan kepada semua vasalnya untuk mengatur masyarakatnya 
sendiri, yang penting adalah pemberian persembahan (upeti/pajak) 
sebagai bukti pengakuan terhadap suzereinitas Majapahit. 


Dalam menjalankan perannya sebagai adidaya maritim di 
kawasan Asia Tenggara, Majapahit mengutamakan terjaminnya 
keamanan jalur perniagaan dari dan menuju Kepulauan Maluku dan 
Banda. Dengan mengambil peran demikian, dikatakan Kartodirdjo, 

60 Sumiwi digunakan untuk menyebut hubungan yang berbeda dengan yang 
dikuasai atau dilindungi, melainkan mengabdi kepada Majapahit, menjadikan 


Majapahit sebagai rujukan. Dari sini memperlihatkan supremasi Majapahit dalam 
bidang-bidang tertentu atas kawasan Dwipantara. 
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dalam perkembangannya sangat mempengaruhi kedudukan kota- 
kota pelabuhan di pesisir Jawa yang sangat bergantung pada bandar- 
bandarnya—sebagai transit perniagaan para pedagang dari pelbagai 
penjuru—termasuk ekspor komoditas beras dan bahan-bahan 
makanan lainnya, sangat bergantung pada lancarnya lalu-lintas 
pelayaranyang secara reguler mereka dilalui.Karena perdagangan 
di Malaka sangat bergantung pada rempah-rempah, maka posisi 
Jawa sangat strategis, terutama karena perdagangan rempah- 
rempah dari Maluku banyak dikuasai oleh pedagang-pedagang dari 
Jawa (Kartodirdjo, 1993a:6). 


Peran kota pelabuhan seperti Tuban dan Gresik sangat 
strategis dalam perniagaan Majapahit, karena terletak di tengah 
jalur pelayaran dari Selat Malaka menuju Kepulauan Maluku dan 
Banda, sebagai penghasil utama komoditas rempah-rempah— 
yang sangat diminati oleh pasar internasional sejak lama. Peran 
kedua pelabuhan di pesisir utara Jawa itu semakin penting, karena 
sejak lama kawasan ini menjadi pusat perniagaan beras hasil 
produksi daerah pedalaman Jawa, di samping komoditas bahan- 
bahan makanan lainnya. Kondisi demikian membawa daya tarik 
bagi kapal-kapal niaga dari banyak penjuru dunia untuk singgah 
di kedua pelabuhan ini. Ketergantungan daerah-daerah penghasil 
komoditas, seperti Maluku dan pusat-pusat niaga di kawasan 
Malaka—terutama untuk memenuhi kebutuhannya terhadap 
bahan makanan—kepada pelabuhan-pelabuhan di Jawa otomatis 
memperkuat posisi dan pengaruh Majapahit atas Malaka. 


Kesimpulan 


Sri Kertanegara bisa dipandang sebagai raja pertama dan terakhir 
Singasari yang bervisi geopolitik keluar Jawa, jauh melampaui Sri 
Rajasa Sang Amurwabhumi alias Ken Arok, pendahulunya dan 
pendiri Singasari. Gagasan mempersatukan kerajaan-kerajaan di 
Kepulauan Nusantara di bawah Singasari, dalam bingkai Mandala 
Dwipantara, ia perkenalkan semenjak naik takhta pada 1268 M. 
Dengan demikian, Mahapatih Gajah Mada bukan sosok utama di 
balik Sumpah Palapa. Gagasan dalam Sumpah Palapa sejatinya 
mengadopsi Mandala Dwipantara, dan telah diwujudkan 60 tahun 
sebelumnya oleh raja terakhir Singasari, Sri Kertanegara (1268-1292 
M). 
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Sebagai Patih Mangkubumi, dengan peran politik sebagai 
perdana menteri sekaligus wakil raja, kedudukan dan kewenangan 
politisnya melampaui peran seorang perdana menteri dari kurun 
kekuasaan mana pun di Nusantara. Benar bahwa sosoknya tidak 
tergantikan dalam sejarah Majapahit, bahkan peran politiknya harus 
digantikan oleh enam orang menteri setelah kematiannya, tapi harus 
diakui ia berandil besar dalam warisan konflik dan perang saudara 
menjelang runtuhnya Majapahit. Sebagai negarawan agung dalam 
catatan tinta emas sejarah Majapahit, Gajah Mada bisa dipandang 
gagal menjaga keberlangsungan gagasan Mandala Dwipantara, 
sumber utama gagasan Sumpah Palapa yang ia kumandangkan di 
awal penobatannya. 


Dalam sejarah babak akhir Singasari, termasuk babak akhir 
Majapahit sendiri, memperlihatkan adanya sejumlah pelajaran 
penting dalam perwujudan gagasan maupun visi politik sebuah 
kurun pemerintahan sebuah negara besar. Keruntuhan imperium 
Singasari, dan berlanjut dengan keruntuhnan imperium Majapahit, 
sejatinya tidak bisa dilepaskan dari kebijakan mercusuarnya sendiri, 
Mandala Dwipantara Singasari (12755 M) dan Sumpah Palapa 
Majapahit (1334 M). Sekalipun terdapat sejumlah perbedaan penting 
dalam babak akhir kedua imperium tersebut, senjakala Singasari 
dan Majapahit memperlihatkan adanya kesamaan penting, bahwa 
kedua kerajaan besar di Nusantara itu berakhir akibat kebijakan 
politiknya sendiri. Singasari berakhir sebagai ekses dari visi besar 
politik Kertanegara, dengan mengirim balatentara besar-besaran ke 
mancanegara, dan cenderung mengabaikan konfigurasi pertahanan 
dan keamanan dalam negeri Singasari. 


Kondisi demikian didukung oleh watak ahangkara Kertanagara, 
sehingga melemahkan ketelitian dan kewaspadaan sebagai pucuk 
pimpinan sebuah negara besar, terutama menyusul keberhasilan 
Singasari dalam sejumlah ekspedisi militernya. Pada satu pihak, ia 
terlampau percaya diri dengan keberhasilan dan capaian gagasan 
politikya pada tahap permulaan, bahwa ancaman keamaan dari 
mancanegara telah berhasil dipadamkan dengan gemilang. Hanya 
saja, pada lain pihak, ia dengan sendirinya mengabaikan adanya 
potensi ancaman dari dalam negaranya sendiri, bahkan dari 
lingkungan keluarganya sendiri. 
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Sejumlah catatan keberhasilan Singasari, antara lain penaklukan 
atas Bali (1284 M), telah membuatnya terlalu meremehkan potensi 
ancaman dari lingkungannya sendiri. Kondisi serupa dialami 
Majapahit, menyusul mangkatnya Gajah Mada, tak ada satupun 
elite politik Majapahit sanggup menggantikan tanggung jawabnya 
sebagai mahapatih, bahkan harus digantikan oleh beberapa orang. 
Jika ada satu kesalahan terbesar Gajah Mada, maka itu adalah tidak 
adanya usaha Gajah Mada untuk memastikan gagasan ini terjaga 
kelangsungannya. 


Sekalipun demikian, mengakhiri tulisan ini, sesungguhnya 
kita sangat beruntung sebagai sebuah bangsa, dengan Pancasila 
sebagai landasan berbangsa dan bernegara". Rasanya cukup relevan 
sekiranya disinggung gagasan Indonesia Poros Maritim Dunia, yang 
disampaikan Presiden Joko Widodo pada awal pemerintahannya, 
pada Oktober 2014 silam". 


Sebuah kabar gembira bahwa gagasan Mandala Dwipantara— 
termasuk gagasan dalam Sumpah Palapa—kembali mengemuka 
dalam konsep Indonesia Poros Maritim Dunia. Gagasan ini 
merupakan sebuah usaha menarik benang merah dari masa silam, 
yang bisa dipandang bukan sekadar romantisisme historis sebuah 
negara kepulauan dalam bingkai Negara Kesatuan Republik 
Indonesia (NKRI). Sekalipun kembali dikibarkan dalam konfigurasi 
geopolitik yang sama sekali berbeda, Indonesia Poros Maritim 
Dunia tidak diragukan merupakan gagasan para leluhur Nusantara, 
dan oleh karena itu ide dan konsept tersebut tak pelak memiliki 
jangkar dan akar kuat dalam sejarah Nusantara kita.| | 


61 Perbincangan ihwal empat pilar berbangsa agaknya perlu terus digelorakan 
dan dikaji ulang, karena bisa menjadi sangat fatal sekiranya Pancasila dipandang 
sebagai pilar, dan bukan landasan dan berbangsa dan bernegara. 


62 Periksa Sambutan Presiden Joko Widodo usai dilantik 20 Oktober 2014. 
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9 


Disabilitas dalam Budaya Jawa: 
Polowijo-Cebolan di Keraton 
Yogyakarta 


Aisyah Nur Amalia 


Pendahuluan 


alam konteks kebudayaan Jawa, khususnya di Keraton 
PDiseaa disabilitas memiliki posisi istimewa sekaligus 

disakralkan. Hal ini berbeda dengan narasi dan literatur 
yang ada yang cenderung menempatkan disabilitas pada hierarki 
terendah, sosok liyan atau “yang lain” (yang di-liyan-kan karena 
dianggap berbeda), bahkan disegregasikan dari masyarakat. Kasnitz 
dan Shuttleworth, misalnya, menjelaskan bahwa disabilitas dikenal 
dengan other, yakni individu atau kelompok dengan perbedaan, 
yang seringnya tidak dapat diterima keberadaannya oleh publik 
mayoritas. Menurut mereka, other erat kaitannya dengan subkultur, 
tidak memiliki kekuasaan, dan berada pada tatanan struktur sosial 
terendah. Mereka juga diasosiasikan dengan hal-hal negatif, 
tidak penting, atau bahkan diasingkan dari masyarakat karena 
adanya standarisasi sebuah kebagusan? Selain menjelaskan 


1. Devva Kasnitz, dkk, “Introduction: Anthropology in Disability Studies”, 
Disability Studies Guarterly Summer, Volume 21, No. 3 (Summer 2001), 4. 
2. Lajos Brons, “Othering an Analysis” Transience Vol. 6 Issue 1 (2015), 70. 


3. George Herbert, Mead, Mind, Self and Society (Chicago: The University of 
Chicago Press, 1967), 199. 
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disabilitas dengan other, disabilitas erat kaitannya dengan stigma 
ketidakmampuan.“ Barnes dan Mercer, misalnya, mengatakan 
bahwa ada anggapan kelompok masyarakat tentang siapa atau 
bagaimana seseorang dapat diterima keberadaannya di masyarakat.: 


Dalam sejarahnya, praktik mengucilkan dan mengecualikan 
disabilitas dari masyarakat telah terjadi pada zaman Yunani 
dan Romawi kuno yang memiliki budaya membunuh bayi-bayi 
disabilitas. Di zaman Yunani kuno, khususnya Sparta, bayi yang 
baru lahir biasanya ditunjukkan kepada tetua (ephor) untuk 
dinilai kesempurnaan tubuhnya. Kemudian, bayi yang dinilai 
cacat akan ditempatkan di tempat khusus bernama apothetae 
(secara literal berarti “tempat penolakan”) di sebuah pegunungan 
dan dibiarkan disana sampai meninggal kelaparan (sebagian 
sejarawan berpendapat bayi cacat dilepar ke jurang). Ada pula 
yang berpendapat, bayi catat tersebut dihanyutkan ke Sungai 
Tiber.“ Di Songye, Afrika, disabilitas dianggap memiliki kekuatan 
supranatural sebagai akibat dari adanya pelanggaran ritual dan 
sosial, baik dialami kedua orang tua maupun keluarga.” Lain 
halnya dengan budaya Eropa, disabilitas dieksploitasi sebagai 
sumber hiburan dan digunakan untuk membangkitkan ketakutan 
penduduk non disabilitas. Hal ini terjadi pada abad ke-17 dan 18, di 
mana disabilitas banyak memenuhi pertunjukkan sirkus, karnaval, 
dan pekan raya desa." 


Narasi-narasi disabilitas di berbagai budaya tersebut tentu 
telah melanggengkan praktik othering yang me-liyan-kan disabilitas. 
Fenomena ini menjadi berbeda dengan konstruksi disabilitas 
pada budaya Keraton Yogyakarta. Berdasarkan sejarahnya, 


4. Dewva Kasnitz, dkk, “Introduction: Anthropology in Disability Studies”, 
Disability Studies Guarterly Summer, Volume 21, No. 3 (Summer 2001), 3. 


s. Colin Barnes and Geof Mercer, Key Concepts Disability (Cambridge CB2 1UR, 
UK: Polity Press, 2003), 89. 


6 Ro'fah, “Teori Disabilitas: Sebuah Review Literatur,” SIGAB: Jurnal Disabilitas, 
Vol. 2, No. 2 (2015), 140. 


7 Benedicte Ingstad and Susan Reynolds Whyte, Disability and Culture (London: 
University of California Press, 1995), 95-103. 


8 Colin Barnes and Geof Mercer, Key Concepts Disability, 91. 
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disabilitas justru disakralkan?, dianggap memiliki kesaktian», 
bahkan diberikan otoritas untuk mengajarkan teks mistik Islam." 
Keistimewaan-keistimewaan disabilitas dalam budaya Jawa hadir 
melalui tradisi lisan, relief candi abad ke-13, dan foto-foto polowijo- 
cebolan membawa payung sung-sungan bersama bupati pada tahun 
1800-an.” 


Narasi kesaktian polowijo-cebolan yang diperkenalkan melalui 
tradisi lisan misalnya tentang kisah Sultan Trenggono dari Demak 
di abad ke-16 M. Dikisahkan bahwa Sultan Trenggono terbunuh 
dalam sebuah peperangan karena dianggap atau dipercayai telah 
melanggar pantangan, yakni memegang kepala polowijo-cebolan, 
yang saat itu ikut mengantar sultan (dan prajurit) ke medan 
perang melawan Portugis di Banyuwangi, Jawa Timur.» Padahal, 
memegang kepala polowijo-cebolan itu tabu karena diyakini akan 
membawa malapetaka. Berdasarkan kisah ini, kelak para punggawa 
kerajaan di Jawa, khususnya raja, kemudian mengayomi polowijo- 
cebolan di lingkungan keraton. 


Kemudian, gambaran abdi polowijo-cebolan juga tergurat dalam 
relief Candi Prambanan dan Candi Jago. Hanya saja pada Candi 


9 Kisah-kisah disabilitas yang disakralkan telah ada sejak masa Kerajaan 
Majapahit. Ini misalnya ditunjukkan melalui sosok Kebo Marcoet atau dikenal 
dengan Tri Buwana Tungga Dewi, dan Minak Jinggo (merupakan keturunan dari 
Damar Wulan). Mereka adalah tokoh-tokoh disabilitas Jawa yang ditakuti dan 
mampu mempengaruhi pemerintahan yang sedang berlangsung di kala itu. Ki 
Sinung Herman Janutama dalam SAPDA Event, diskusi dengan tema: “Guyub 
Rukun Sareng Polowijan Nguri-uri Kebhinekaan” pada tanggal 31 Agustus 2018. 


10 Slamet Thohari, “Disability in Java: Contesting conceptions of disability in 
Javanese society after the Suharto regime”, LAP Lambert Academic Publishing, (2013). 


11 Hal ini dapat dilihat melalui lukisan koleksi Snouck Hurgronje di mana 
dalam lukisan tersebut terlihat aktivitas spiritual Pangeran Diponegoro yang sedang 
mengajari putranya Ali Basah tentang teks mistik Islam. Dalam lukisan tersebut 
terlihat juga Banteng Wareng, seorang abdi polowijo-cebolan milik Pangeran 
Dipoegoro yang juga memiliki otoritas untuk mengajarkan teks mistik Islam kepada 
Ali Basah. Lihat, Aisyah Nur Amalia, “Otoritas Spiritual dan Pergeseran Fungsi 
Polowijo-Cebolan di Keraton Yogyakarta: Studi Disabilitas dalam Budaya Jawa”, Tesis 
Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga, 2020, 121. 


12 Aisyah Nur Amalia, “Otoritas Spiritual dan Pergeseran Fungsi Polowijo- 
Cebolan di Keraton Yogyakarta: Studi Disabilitas dalam Budaya Jawa”, Tesis 
Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga, 2020, 93-105. 


13 Wawancara dengan Kanjeng Darya, Lurah Tepas Dwarapura Keraton 
Yogyakarta pada Jum'at, 15 Februari 2019 pukul 09.00-10.00 WIB. 
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Prambanan (abad ke-9), abdi pengiring ini digambarkan melalui 
fisik yang cantik, bahkan disebut sebagai candi tambahan yaitu 
Candi Perwara yang berarti gadis pengiring.“ Hal ini berbeda 
dengan gambaran abdi pada relief Candi Jago (abad ke-13), pada 
sisi candi yang menceritakan kisah Angling Dharma. Di candi 
ini, mereka digambarkan berperawakan pendek (dwarf), gemuk, 
gempal, berkepala besar, mengenakan kain tanpa busana atas, 
dan ditampilkan dinamis dengan berbagai aktivitas.» Gambaran 
abdi pada relief Candi Jago (abad ke-13) dinilai lebih memiliki 
kesesuaian dengan polowijo-cebolan dan aturan berbusana mereka di 
Kasultanan Yogyakarta, selain sesuai dengan kondisi dakwah Islam 
oleh Wali Songo. Selain itu, polowijo-cebolan juga terlihat pada foto- 
foto bersama bupati di tahun 1800-an. Mereka dipercayai sebagai 
pembawa payung sung-sungan khusus bupati (Ihat Gambar 1). Hal 
ini menunjukkan betapa pentingnya keberadaan mereka. 


Gambar 1. Bupati di Jawa 1864. Sumber: www.kitvl.nl 


14 Roy Edward Jordaan, Memuji Prambanan, Bunga Rampai Cendekiawan 
Belanda tentang Kompleks Percandian Loro Jonggrang, terj. Yosef Maria Florisan, 
(Jakarta: Yayasan Obor Indonesia, KITLV Jakarta, 2009), 267. 


15 Yudi Anugrah Nugroho, “Palawija, Pengiring Kesayangan Raja Jawa”, dalam 
https://historia.id/kuno/articles/palawija-pengiring-kesayangan-raja-jawa-PyJeR 
diakses tanggal 25 Januari 2020. 
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Selanjutnya, disabilitas di Keraton Yogyakarta dikenal dengan 
sebutan polowijo-cebolan yang merupakan abdi dalem klangenan atau 
pegawai keraton kesayangan sultan. Mereka digolongkan ke dalam 
golongan bagusan dengan berbagai jenis kedisabilitasan, busana 
mereka khusus berupa kain merah berhiaskan bunga-bunga 
dengan ikat pinggang yang besar. Polowijo-cebolan bertelanjang 
dada, tanpa penutup kepala, rambutnya dihiasi dengan bulu-bulu 
dan suntingan bunga-bunga (lihat Gambar 2). Pakaian tersebut 
merupakan simbol kawula alit atau rakyat kecil. Kendati disimbolkan 
sebagai kawula alit, polowijo-cebolan memiliki tempat spesial ketika 
perayaan Garebeg. Mereka berjalan di belakang putra mahkota 
atau pangeran yang tertua, sebagai simbol naungan kasih sayang 
sultan sekaligus merepresentasikan bahwa polowijo-cebolan dapat 
memberikan pengabdiannya kepada negara.” Mereka juga duduk 
di barisan paling depan dekat dengan raja saat berada di Bangsal 
Manguntur Tangkil dalam kegiatan Jumenengan Dalem atau 
penobatan Sultan Hamengku Buwono X menjadi raja, sebagaimana 
terlihat dalam Gambar 3: 


Gambar 2. Prosesi Jumenengan Dalem 


Sumber: Elizabeth Pisani, “Albinos, Dwarves and Royalty: The 
Magic of Java”, dalam http://indonesiaetc.com/albinos-dwarves- 
and-royalty-the-magic-of-java/ diakses tanggal 31 Juli 2019. 


16 B. Soelarto, Garebeg di Kesultanan Yogyakarta (Yogyakarta: Kanisius, 1993), 
85-87. 
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Gambar 3. Prosesi Jumenengan Dalem 


Sumber: Elizabeth Pisani, “Albinos, Dwarves and Royalty: The 
Magic of Java”, dalam http://indonesiaetc.com/albinos-dwarves- 
and-royalty-the-magic-of-java/ diakses tanggal 31 Juli 2019. 


Selain itu, polowijo-cebolan juga diberikan upah yang besarannya 
melebihi abdi dalem lainnya. Mereka juga diberikan papan 
lungguh atau rumah yang dapat ditinggali secara turun temurun.” 
Keistimewaan yang diberikan Keraton Yogyakarta kepada polowijo- 
cebolan tidak dapat dilepaskan dari otoritas spiritual yang dimiliki. 
Polowijo-cebolan berperan sebagai tameng, tolak bala, sekaligus 
simbol kebijaksanaan sultan, namun belakangan justru dijelaskan 
sebagai sosok yang profan. Oleh karena itu, menarik untuk dilihat 
lebih lanjut mengenai sebab-sebab otoritas spiritual polowijo- 
cebolan dan pergeseran fungsi sakral ke profan polowijo-cebolan di 
Keraton Yogyakarta. 


Tulisan ini mengkaji tentang disabilitas dalam kebudayaan 
Jawa. Secara khusus, tulisan ini menganalisis konsep, pandangan, 
dan praktik Keraton Yogyakarta, mengenai disabilitas. Topik ini 
penting untuk dikaji karena disabilitas dalam masyarakat Jawa, 
khususnya lingkungan Keraton Yogyakarta, mempunyai posisi 


17. Wawancara dengan abdi dalem Keraton Yogyakarta di Imogiri, Kanjeng 
Suryo pada Minggu, 21 Oktober 2018 pukul 12.30 WIB. 
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yang berbeda dengan masyarakat lain pada umumnya. Dalam 
berbagai literatur yang ada, kaum disabilitas cenderung dipandang 
negatif. Tetapi, berdasarkan temuan riset yang saya lakukan, kaum 
disabilitas di masyarakat Jawa justru dipandang positif, memiliki 
posisi istimewa, dan bahkan sakral. Belakangan, pandangan ini 
mengalami pergeseran fungsi yang disebabkan oleh sejumlah 
faktor, antara lain, modernitas. 


Metode 


Studi ini menggunakan pendekatan kualitatif, khususnya etnografi. 
Pengumpulan data yang menjadi sumber tulisan ini dilakukan 
melalui wawancara, konversasi, dan pengamatan partisipatif 
(participant observation) dengan komunitas polowijo-cebolan, abdi 
dalem, dan sejumlah elit di lingkungan Keraton Yogyakarta. 
Penelitian ini saya lakukan pada tahun 2019. Melalui metode 
penelitian etnografi (ethnographic fieldwork), saya berhasil menggali 
informasi secara mendalam dengan orang-orang (informant) yang 
menjadi subyek utama studi ini, yaitu kaum disabilitas di Keraton 
Yogyakarta. Metode riset etnografi ini secara khusus ditujukan 
untuk menelaah proses pergeseran otoritas spiritual polowijo- 
cebolan di Keraton Yogyakarta. 


Selain dengan komunitas Keraton Yogyakarta, saya juga 
mengumpulkan data dari sumber-sumber diluar keraton, misalnya 
berpartisipasi di kajian budaya dan disabilitas yang diampu oleh 
budayawan Ki Herman Sinung Janutama. Saya juga mendatangi 
dan wawancara dengan Kanjeng Raden Tumenggung (KRT) 
Suryo yang lama tinggal di Keraton Yogyakarta. Selanjutnya, saya 
menggunakan teknik purposive sampling, yakni proses pemilihan 
informan sebagai subyek riset didasari pada kriteria tertentu. 
Misalnya pemilihan Kanjeng Suryo yang ada di keraton sebagai 
informan, dipandang memiliki kualitas dan otoritatif dalam 
memaparkan data dikarenakan telah lama menyaksikan perjalanan, 
dinamika, dan perkembangan keraton. Kemudian, pemilihan abdi 
dalem (termasuk polowijo-cebolan) sebagai informan diambil karena 
merekalah yang berkecimpung secara langsung dalam tugas-tugas 
keraton. 


18 Allison Ruby Reid-Cunningham, “Anthropological Theories of Disability” 
Journal of Human Behavior in The Social Environtment, (2009), 99-11. 
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Informan dalam penelitian ini berjumlah delapan orang. Tiga 
diantaranya adalah Kanjeng Raden Tumenggung (KRT) atau lurah 
yang membawahi tiga tepas (kantor) di Keraton Yogyakarta, yakni 
Tepas Darah Dalem (kantor urusan silsilah keturunan keraton), 
Tepas Dwarapura (kantor humas), dan Tepas Widyabudaya 
(perpustakaan dan arsip Keraton) yang merupakan saksi sejarah 
adanya polowijo di lingkungan Keraton. Kemudian, dua informan 
lainnya merupakan Abdi Dalem Keprajan (pegawai keraton yang 
bertempat di kantor humas). Terakhir, tiga informan yang lain 
merupakan Abdi Dalem Punokawan (pegawai keraton yang bertugas 
di luar kantor) dan salah satunya merupakan Abdi Dalem Polowijo 
(Albino). Untuk melindungi identitas informan, nama-nama 
mereka saya samarkan. 


Langkah-langkah pengumpulan data dalam penulisan ini 
dilakukan dengan triangulasi data, yaitu observasi, wawancara semi 
terstruktur dan dokumentasi.” Pertama, observasi (pengamatan) 
berguna untuk melihat dan mengamati secara langsung pola 
kehidupan, perilaku, aksesibilitas lingkungan keraton serta aktivitas 
polowijo—cebolan di Keraton Yogyakarta. Observasi dilakukan dengan 
cara mencatat, merekam dan mengamati pola-pola interaksi abdi 
dalem di lingkungan keraton. Hal ini saya lakukan agar penelitian 
ini bisa berjalan dengan baik, selain bertujuan sebagai serangkaian 
teknik akurasi dalam pengumpulan data, di samping wawancara 
dan dokumentasi. 


Observasi dilaksanakan beberapa kali di tahun 2019. Observasi 
yang pertama dilakukan di Tepas Darah Dalem dan Security 
untuk mencari informasi mengenai keberadaan polowijo-cebolan. 
Observasi yang kedua dilaksanakan setelah mendapatkan izin 
penelitian dari keraton. Observasi yang ketiga dilaksanakan di 
luar keraton, pada saat kegiatan International Symposium on Javanese 
Studies and Manuscripts of Keraton Yogyakarta sebagai peringatan 100 
Tahun Sri Sultan Hamengku Buwono ke X bertahta, Maret 2019. 
Observasi yang keempat dilaksanakan pada saat kegiatan diskusi 
budaya, yang merupakan serangkaian kegiatan dari 100 tahun Sri 
Sultan bertahta. Observasi yang kelima dilaksanakan di bulan 
puasa bersamaan dengan wawancara abdi dalem yang memiliki 
kedisabilitasan albino. Observasi yang keenam dilaksanakan pada 


19 John W. Creswell, Research Design, Pendekatan Kualitatif, Kuantitatif dan 
Campuran, Cet. Ke-I, terj. Achmad Fawaid, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2016), 253. 
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saat gladi prajurit keraton untuk memperingati Garebeg Besar 1952 
BE. 


Kemudian, saya juga melakukan serangkaian wawancara 
dengan sejumlah informan yang dipandang otoritatif dalam 
memberi informasi tentang topik yang saya teliti. Mereka adalah 
tiga orang kepala kantor (tepas) Keraton Yogyakarta-yang dalam 
hal ini yang memiliki jabatan setingkat lebih tinggi daripada abdi 
dalem-ditujukan untuk menggali keberadaan, konstruksi dan fungsi 
abdi dalem polowijo di masa lampau. Kemudian, wawancara kepada 
dua orang abdi dalem yang bekerja di kantor humas ditujukan untuk 
mengetahui bagaimana persepsi mereka terhadap otoritas spiritual 
abdi dalem polowijo yang masih ada sekarang. Sedangkan wawancara 
terhadap tiga orang abdi dalem punakawan yang menjaga regol gapuro 
(salah satu nama pos di keraton), termasuk salah satunya adalah 
abdi dalem polowijo (albino), ditujukan untuk menggali bagaimana 
pandangan orang-orang di keraton terhadap mereka (abdi dalem 
polowijo), efek lingkungan keraton terhadap mereka dan pergeseran 
budaya keraton dari masa ke masa yang berimbas terhadap 
pemikiran mereka. 


Untuk dokumentasi, saya meneliti, mengamati, dan membaca 
arsip, dokumen, dan teks-teks masa lampau mengenai abdi dalem 
polowijo yang masih tersimpan di perpustakaan (Widya Budaya) 
Keraton Yogyakarta. Dokumentasi ini dilakukan sebagai usaha 
untuk menunjang data-data lapangan yang diperoleh melalui 
wawancara dan observasi partisipatif. 


Polowijo-Cebolan, Punakawan, dan Kosmologi 
Jawa 


Pemahaman mengenai sakti dan disaktikannya polowijo-cebolan 
oleh masyarakat Jawa tempo dulu setidaknya dapat dilihat 
melalui konsep islamisasi yang dilakukan oleh Wali Songo (Wali 
Sembilan) di Jawa dan teori kosmologi Jawa. Seperti dijelaskan di 
belakang nanti, peran Wali Songo dalam ranah dakwah Islam telah 
menyematkan filosofi kesaktian pada polowijo-cebolan. Hal ini dapat 
dilihat dari perbedaan gambaran abdi pada relief Candi Prambanan 


20 John W. Creswell, Research Design, Pendekatan Kualitatif, Kuantitatif dan 
Campuran, Cet. Ke-I, terj. Achmad Fawaid, 254. 
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abad ke-g M (pra-Wali Songo) dengan candi-candi masa Kerajaan 
Majapahit di abad ke-14 (era Wali Songo). Pada relief Candi 
Prambanan, sekelompok abdi polowijo-cebolan digambarkan melalui 
visualisasi yang cantik dan tampan, sedangkan pada candi masa 
Majapahit (misalnya Candi Jago), mereka digambarkan sebaliknya, 
yakni memiliki ciri fisik disabilitas. 


Salah satu lokapala beserta para abdi yang tampan dan cantik di 
kanan dan kiri 


Sumber: Roy Edward Joordan, Memuji Prambanan, 142. 


Relief pada candi jago yang menceritakan kisah Angling Dharma 
terdapat dua abdi disabilitas di sebelah kiri 


Sumber:https://historia.id/kuno/articles/siapa-sebenarnya- 
angling-dharma-DrgAY 


142 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


Wali Songo dan Konsep Punakawan 


Dilihat dari waktunya, perubahan gambaran abdi dari rupawan ke 
disabilitas memiliki keterkaitan dengan keberadaan Wali Songo di 
tanah Jawa. Berdasarkan catatan sejarah, keberadaan Wali Songo 
atau orang-orang yang memiliki otoritas dalam penyebaran agama 
Islam di Jawa dimulai pada abad ke-14 M. Meski begitu, menurut 
Emirta Soenarto, proses penyebaran atau memperkenalkan Islam di 
Jawa mulai terjadi sekitar abad ke-15 dan 16 M.? Terkait permulaan 
datangnya Wali Songo di abad ke-14 maupun proses Islamisasi 
di rentang abad ke-1s-16 ini sejalan dengan perubahan gambaran 
relief abdi disabilitas yang mewarnai candi-candi Majapahit hingga 
masa sesudahnya. Abdi disabilitas tersebut kemudian dikenal 
dengan nama punakawan. Nama punakawan ini merupakan bagian 
dari konsep Islamisasi yang dibawa oleh Sunan Kalijaga, salah 
satu anggota Wali Songo, sebagai bagian dari “strategi dakwah” 
yang relevan dengan konteks kebudayaan masyarakat Jawa yang 
berkembang pada waktu itu. 


Secara khusus, konsep punakawan ini dimasukkan oleh Sunan 
Kalijaga dalam pementasan wayang pada bagian pakeliran2?. Pada 
mulanya, di kisah Mahabarata, pakeliran diisi dengan hal-ikhwal 
yang berkaitan dengan budi pekerti dan tata aturan kehidupan 
yang berkaitan dengan ajaran Hinduisme dan tradisi masyakarakat 
Hindu. Namun setelah datangnya Islam, Sunan Kalijaga 
mengubahnya dengan konsep punakawan yang bertujuan untuk 
menarik minat masyarakat Jawa dan mewartakan tentang Islam. 
Dalam konsep punakawan ini, Sunan Kalijaga memasukkan nilai 
akal, akhlak, dan adab Islam.2 


21 Ermita Soenarto, “From Saint to Superheroes: The Wali Songo Myth in 
Contemporary Indonesia's Popular Genres”, Journal of Malaysian Branch of The Royal 
Asiatic Society, Vol. 78, No. 2 (289) (2005), 34. 


22 Pakeliran dalam pementasan wayang merupakan semua bunyi vokal 
maupun instrumental yang menjadi penanda suasana yang ingin dibangun dalam 
sebuah pementasan. Ada beberapa unsur dalam pakeliran yang dihidupkan 
melalui gending dan tembang. Misalnya, Gending Patalon yang merupakan musik 
pengantar awal pertunjukan wayang, Gending Playon yang merupakan musik 
untuk mengiringi seorang tokoh yang sedang dalam perjalanan, seperti perjalanan 
Gathotkaca (Palaran Gathotkaca) dan lain sebagainya. Lihat, Wikipedia, “Pakeliran”, 
dalam https://id.m.wikipedia.org/wiki/Pakeliran, diakses tanggal 1 Juni 2020. 


23 Fattahul Alim, “Peran Tokoh Punakawan dalam Pewayangan sebagai Upaya 
Dakwah Sunan Kalijaga”, Fakultas Dakwah dan Komunikasi Universitas Islam Negeri 
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Sunan Kalijaga, yang bernama asli Raden Sahid, adalah putra 
dari Tumenggung Wilatikta, Bupati Tuban yang masih keturunan 
dari Ranggalawe, seorang panglima perang Kerajaan Majapahit di 
zaman Raden Wijaya yang sangat legendaris. Dikabarkan bahwa 
ayah Sunan Kalijaga telah memeluk agama Islam dan berganti 
nama menjadi Raden Sahur, sedangkan ibunya bernama Dewi 
Nawangrum.4 Dilihat dari garis keturunan Sunan Kalijaga, 
terutama ayahnya, yang masih memiliki keterkaitan dengan 
Majapahit, menjadi mungkin jika diasumsikan bahwa perubahan 
relief abdi dengan bentuk disabilitas di masa Majapahit tersebut 
banyak dipengaruhi oleh konsep wayang punakawan yang dibawa 
oleh Sunan Kalijaga. 


Pemilihan punakawan dalam penyebaran dakwah Islam tentu 
memiliki filosofi yang mendalam. Nama Semar, Gareng, Petruk dan 
Bagong tidak ditemukan dalam epos Ramayana dan Mahabarata. 
Mereka merupakan tokoh asli Jawa yang nama-namanya sengaja 
diambil (atau disamarkan) dari bahasa Arab. Dalam cerita 
pewayangan, punakawan berperan sebagai penasihat spiritual, 
abdi pamomong atau pembimbing, penghibur di kala susah dan 
teman bercengkrama. Semar dan anak-anaknya (Gareng, Petruk 
dan Bagong) bertugas mengajak ksatria asuhannya untuk selalu 
melakukan kebaikan (karepin rahsa).? 


Nama Semar diambil dari bahasa Arab “ismar” yang berarti 
“paku”. Dalam ceritanya, lakon Semar berfungsi sebagai simbol 
pengokoh.? Pada saat itu ajaran agama Islam yang sedang 
didakwahkan oleh Wali Songo ke seluruh wilayah Kerajaan 
Majapahit mengalami pergolakan, berkaitan dengan awal 
didirikannya Kerajaan Demak oleh Raden Patah. Lakon Semar 
ini muncul membawa nasihat untuk mengokohkan Islam sebagai 
jalan menuju keselamatan dunia. Secara fisik, Semar digambarkan 
dengan wujud ketidakteraturan. Ia tidak memperlihatkan jenis 


Walisongo Semarang, 2018, 4 
24 Ibid, 5. 


2s Lihat, Fattahul Alim, “Peran Tokoh Punakawan dalam Pewayangan sebagai 
Upaya Dakwah Sunan Kalijaga”, Fakultas Dakwah dan Komunikasi Universitas 
Islam Negeri Walisongo Semarang, 2018, 6. 


26 Ki Herman Sinung Janutama, Polowijo Disabilitas dalam Budaya Masyarakat 
Eksotik (Yogyakarta: Perpustakaan Nasional Katalog Dalam Terbitan (KDT), 2015), 
69. 
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kelamin laki-laki maupun perempuan. Roman mukanya juga tidak 
jelas memperlihatkan kebahagiaan dengan simbol orang yang 
sedang tertawa atau menangis karena susah. Semar memiliki 
sifat atau karakter ganda: sebagai dewa dan manusia sekaligus. 
Filosofi dari penggambaran ketidakteraturan Semar ini adalah 
penerimaan manusia atas keadaan baik maupun buruk atau kaya 
maupun miskin. Manusia yang mengikuti sifat Semar diharapkan 
dapat menjalani kehidupan dengan mantap, tanpa keragu-raguan, 
dikarenakan segala yang baik maupun buruk bagi dirinya sudah 
bukan lagi menjadi penghalang.” 


Punakawan selanjutnya, Gareng, berasal dari bahasa Arab Naal 
Oariin yang oleh orang Jawa pelafalannya menjadi “Naala Gareng”, 
artinya memperoleh banyak teman karena sifatnya yang mudah 
berkawan dengan siapapun.“ Gareng digambarkan sebagai anak 
Semar yang paling tua (sulung). Keberhasilan dakwah Wali Songo 
ditandai dengan banyaknya orang yang masuk ke dalam agama 
Islam dan menjadi teman seperjuangan. Banyaknya kedisabilitasan 
pada diri Gareng menunjukkan pribadi yang mulai semadi, mulai 
melihat ke dalam, menyelaraskan kehidupan vertikal dengan 
Tuhannya. Tangannya yang ceko (tuna daksa), menggambarkan 
bahwa lakon Gareng adalah manusia yang telah meninggalkan 
jejak keduniawian, sedangkan matanya yang kero (tuna netra) 
menunjukkan ketelitian dalam melihat dunia sekelilingnya. Kaki 
Gareng digambarkan pincang (tuna daksa) melambangkan sesuatu 
yang sudah dipertimbangkan baik dan buruknya ketika melangkah. 
Dari filosofi Gareng tersebut, manusia diharapkan memiliki sifat 
jujur dan tidak terlalu menginginkan dunia.” 


Punakawan yang ketiga adalah Petruk. Petruk berasal dari kata 
bahasa Arab “fatruk” yang merupakan sebuah wejangan tasawuf 
di masa itu, berbunyi “Fat-ruk kulla man siwallahi” (“tinggalkan 


27 Fattahul Alim, “Peran Tokoh Punakawan dalam Pewayangan sebagai Upaya 
Dakwah Sunan Kalijaga”, Fakultas Dakwah dan Komunikasi Universitas Islam 
Negeri Walisongo Semarang, 2018, 46-47. 


28 Ki Herman Sinung Janutama, Polowijo Disabilitas dalam Budaya Masyarakat 
Eksotik (Yogyakarta: Perpustakaan Nasional Katalog Dalam Terbitan (KDT), 2015), 
71. 


29 Lihat, Fattahul Alim, “Peran Tokoh Punakawan dalam Pewayangan sebagai 
Upaya Dakwah Sunan Kalijaga”, Fakultas Dakwah dan Komunikasi Universitas 
Islam Negeri Walisongo Semarang, 2018, 48. 
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apapun selain Allah”). Petruk digambarkan dengan badan yang 
serba kendor, maknanya santai. Tangan, hidung, kaki dan lehernya 
sama-sama panjang dengan roman wajah yang selalu gembira. 
Petruk dikenal juga dengan kantong bolong yang artinya apapun 
yang ia masukkan ke dalam sakunya dapat hilang tidak berbekas. 
Petruk mengajarkan kepada manusia untuk menjalani kehidupan 
dengan cara yang rileks, berupaya mendekatkan diri kepada Allah 
dan menjauhi yang dilarang oleh Allah.:? Janutama menjelaskan 
filosofi Petruk ini sebagai seseorang yang memiliki kemampuan 
untuk membedakan mana yang hag (benar) dan yang batil (salah). 


Punakawan yang terakhir adalah Bagong. Bagong berasal dari 
bahasa Arab Baghaa, berarti memberontak terhadap kebatilan dan 
kemungkaran. Dalam versi lain Bagong dikatakan berasal dari kata 
baga' atau kekal dan bahar atau bumbu. Pada pementasan wayang, 
lakon Bagong ditampilkan sebagai bumbu cerita. Bagong memiliki 
karakter yang kritis, apa adanya dan tidak segan-segan mengkritik 
keadaan yang dianggap tidak sesuai. Bentuk wayang Bagong 
digambarkan dengan hidung pesek, kemudian mata, mulut dan 
dada yang lebar, pundak berpunuk dan pantat yang besar. Sekilas 
bentuknya mirip dengan Semar.? 


Berdasarkan pemaparan di atas dapat disimpulkan bahwa 
kedisabilitasanyangadapadadiri punakawanitujustrumenunjukkan 
kesahajaan hidup dan tingginya kualitas kehidupan yang sejalan 
dengan ajaran tasawuf (mistisisme) Islam. Mereka dijadikan 
contoh bagi umat manusia lainnya dalam menjalani kehidupan 
sosial. Melalui punakawan, keberadaan disabilitas menjadi spesial. 
Pasalnya, disabilitas tidak hanya dimunculkan sebagai sarana 
dakwah, namun memiliki otoritas dalam menyampaikan teks-teks 
keislaman sesuai dengan operasionalisasinya, yakni sebagai abdi 


30 Sri Mulyono, Simbolisme dan Mistikisme Dalam Wayang, (Jakarta: CV. Haji 
Masagung, 1989), 67-68 dalam Fattahul Alim, “Peran Tokoh Punakawan dalam Pewayangan 
sebagai Upaya Dakwah Sunan Kalijaga”, Fakultas Dakwah dan Komunikasi Universitas Islam 
Negeri Walisongo Semarang, 2018, 49. 


31 Ki Herman Sinung Janutama, Polowijo Disabilitas dalam Budaya Masyarakat 
Eksotik (Yogyakarta: Perpustakaan Nasional Katalog Dalam Terbitan (KDT), 2015), 
71. 


32 Fattahul Alim, “Peran Tokoh Punakawan dalam Pewayangan sebagai Upaya 
Dakwah Sunan Kalijaga”, Fakultas Dakwah dan Komunikasi Universitas Islam 
Negeri Walisongo Semarang, 2018, 49-50. 


146 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


pamomong. 


Selain menjadi abdi pamomong, punakawan memiliki karakter 
yang memiliki beragam peran seperti menjadi penasehat para ksatria 
ketika menemui kesukaran dan kebimbangan hidup, penghibur 
ksatria pada saat mereka putus asa, atau pengkritik keadaan sosial 
masyarakat maupun kepemimpinan. Punakawan juga digambarkan 
mempunyai sifat humoris, selain sebagai sumber kebenaran dan 
kebajikan.2 Peranan ini seperti halnya sosok Banteng Wareng 
dan Joyo Suroto yang merupakan abdi polowijo-cebolan Pangeran 
Diponegoro (1785-1855). 


Kosmologi Jawa dan Konsep Polowijo-Cebolan 


Selanjutnya, kesaktian polowijo-cebolan juga dapat dilihat dari 
kosmologi Jawa. Kosmologi merupakan ilmu pengetahuan yang 
meneliti tentang asal usul, struktur, hubungan ruang dan waktu 
dalam alam semesta. Dalam filosofi masyarakat Jawa, asal mula 
dunia memiliki keterkaitan antara tata surya, alam semesta dan 
raja sebagai pusat kosmis sekaligus mistis. Orang Jawa mengenal 
proses cakramanggilingan, yakni sebuah konsep hidup yang diambil 
dari senjata Prabu Kresna, raja Keraton Dwarawati. Konsep ini 
menanamkan bahwa hidup tergantung pada dalane waskitha saka 
niteni (segala sesuatu yang terjadi pada esok hari tergantung pada 
pengamatan yang tekun dan teliti di hari ini). 


Konsep cakramanggilingan ini kemudian dijabarkan lagi dalam 
kosmis Jawa yang lebih luas yang dikenal dengan nama kiblat papat 
(kiblat empat) dalam alam kosmis atas dan bawah. Alam kosmis 
atas dan bawah tersebut meliputi begja-cilaka (beruntung-rugi), 
susah-bungah (menderita-bahagia), bapa akasa-ibu pertiwi (langit 
adalah ayah dan bumi adalah ibu), dan seterusnya. Semuanya 
berpasangan antara atas dan bawah yang mewakili simbol baik 
maupun buruk. Inilah mengapa dalam masyarakat Jawa kuno 
juga dikenal semboyan urip iku mung sak derma (hidup itu tinggal 
menjalankan saja, semua nasib manusia sudah ditentukan oleh 


33 Lihat, Bing Bedjo Tanudjaja, “Punakawan sebagai Media Komunikasi 
Visual”, Jurnal Nirmana Vol. 6, No.1 (Januari 2004), 40. 


34 Peter Carey, “A mischievous young rogue and a dwarf': Reflections on the 
role of the panakawan in the Age of Prince Diponegoro 1785-1855,” Indonesian Journal 
of Disability Studies, Vol. 1 Issue 1 pp. 71-75, (2014), 71. 
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Tuhan). 


Pandangan kosmologi Jawa mengenai penciptaan manusia 
tersebut sering dijadikan sebagai argumen atau alasan untuk 
menjelaskan kenapa orang Jawa selalu nerimo ing pandum (menerima 
pemberian / ketetapan Tuhan) dan cenderung tidak membeda- 
bedakan antar sesama manusia. Pula, konsep tersebut dianggap 
mempengaruhi pandangan orang Jawa yang mengklasifikasikan 
manusia menjadi “manusia biasa” dan “manusia sakti”. Hal ini 
merupakan konsekuensi atas pembagian elemen kosmis atas dan 
bawah. Pandangan polowijo-cebolan yang dianggap memiliki otoritas 
spiritual juga tidak lepas dari persepsi atas kosmis ini. 


Selanjutnya, kosmologi Jawa diperkuat dengan mitologi atau 
kepercayaan orang Jawa. Mitologi orang Jawa banyak dipengaruhi 
oleh agama Hindu yang membawa kepercayaan akan dewa-dewa 
penguasa dunia. Mitologi tersebut mempercayai adanya roh yang 
menguasai benda-benda, tumbuhan, hewan dan bahkan manusia 
itu sendiri.8 Selain mempercayai adanya roh-roh penjaga, orang 
Jawa juga mempercayai ilmu gaib dan sering mengamalkan ilmu 
titen atau mengamati / mencermati pertanda yang muncul secara 
berulang-ulang. Masyarakat Jawa misalnya menjelaskan terjadinya 
gerhana bulan dan gerhana matahari dengan pertanda makmur 
dan tidaknya suatu masa.” Mereka juga mempercayai pengobatan- 
pengobatan tradisional yang diracik untuk segala macam penyakit 
dan dianggap mujarab. 


Kosmologi Jawa menjelaskan bahwa asal usul kehidupan 
manusia selalu diwakili oleh dua kutub yang berlawanan. Baik 
dan buruk menjadi simbol kenyataan yang selalu ada di muka 
bumi. Dalam pewayangan, dua kutub baik dan buruk biasa 
dikenal melalui tokoh Pandawa dan Kurawa. Pandawa sebagai 
pengejawentahan (penjelmaan) dari kebaikan, sedangkan Kurawa 


35 Suwardi Endraswara, Etnologi Jawa (Yogyakarta: CAPS, 2015), 110. 
36 Ibid, 120. 


37 Ghis Nggar Dwiadmojo, “Gempa dan Gerhana dalam Teks Serat Primbon 
Palintangan Palindhon Pakedutan”, Proceeding International Symposium on Javanese 
Studies and Manuscripts of Keraton Yogyakarta (2019), 241. 


38 Fransisca Tjandrasih Adji, “Variasi Sistem Pengobatan Tradisional dalam 
Naskah Serat Primbon Reracikan Jampi Jawi”, Proceeding International Symposium on 
Javanese Studies and Manuscripts of Keraton Yogyakarta (2019), 222. 
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sebagai pengejawentahan dari keburukan. Dalam hal ini, baik tidak 
selalu bermakna positif dan buruk tidak selalu bermakna negatif, 
melainkan digambarkan sebagai realitas yang ada. Kemudian 
melalui nilai-nilai budaya Jawa yang diedukasi lewat wayang, 
orang Jawa dapat memilih kebaikan atau keburukan yang menjadi 
prioritas dalam hidupnya. Pada akhirnya munculah semboyan 
dalane waskitha saka niteni atau sama seperti “apa yang dituai di masa 
depan sesuai dengan apa yang ditanam di masa kini.” Maksudnya 
adalah penanaman nilai positif maupun nilai negatif saat ini akan 
dituai kelak di kemudian hari. 


Hal tersebut menjadi salah satu pedoman bagi orang Jawa 
dalam menyematkan kata sakti pada manusia (maupun benda) 
yang dianggap berbeda dan spesial, sebagaimana kepercayaan 
masyarakat terhadap polowijo. Kesaktian atau kekuatan spiritual 
polowijo memiliki keterkaitan dengan kosmologi dua kutub yang 
berlawanan dan konsep keseimbangan dalam budaya Jawa, yakni 
pemaknaan tentang adanya orang biasa dan orang “tidak biasa” 
(sakti). 


Pergeseran Fungsi Polowijo-Cebolan 


Sebelum era Mataram Islam dan Kasultanan Yogyakarta, tidak ada 
pergeseran fungsi yang cukup mencolok dan signifikan berkaitan 
dengan polowijo-cebolan. Secara umum, peran atau fungsi abdi dalem 
polowijo di keraton masih sama, yaitu menjadi pengiring raja-raja 
Jawa dan membantu mereka dalam keadaan senang maupun susah. 
Meskipun, polowijo-cebolan pernah digambarkan sebagai sosok yang 
tampan atau cantik (seperti di Candi Prambanan), mereka tetap 
memiliki fungsi yang sama, yaitu menjadi abdi bagi raja. Hal ini 
secara jelas terungkap, baik melalui relief candi maupun naskah- 
naskah kuno. 


Ketika Islam memasuki Jawa, peran dan fungsi polowijo-cebolan 
mulai tampak ada perubahan signifikan. Hal ini dapat diketahui, 
misalnya melalui kisah dari lingkungan keluarga kerajaan maupun 
diluar kerajaan. Misalnya, melalui kisah Pangeran Diponegoro, 
kedua abdi polowijo-cebolan (yaitu Banteng Wareng dan Joyo Suroto) 
tidak hanya menjadi abdi saja tetapi juga tabib, penasehat, penafsir 
mimpi, dan bahkan pengajar atau guru (membantu mengajarkan 
teks-teks keislaman). Anjuran untuk menghormati dan melindungi 
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polowijo-cebolan di lingkungan keraton pun dimulai dari kisah Sultan 
Trenggono. Karena terbunuhnya Sultan Trenggono dipercayai 
lantaran ia telah melanggar pantangan, yaitu memegang kepala 
polowijo-cebolan, para raja selanjutnya kemudian menghormati 
eksistensi polowijo-cebolan di lingkungan. Sejak itu pula, polowijo- 
cebolan dipandang memiliki tuah dan kesaktian yang bisa membawa 
malapetaka bagi siapa saja yang tidak menghormatinya. 


Kisah disabilitas sakti dan memiliki otoritas spiritual tinggi 
juga muncul melalui sosok Kiai Mutamakkin (1645-1740) dari 
Pati, Jawa Tengah, yang dipercayai oleh sebagian masyarakat 
Muslim sebagai seorang wali (waliyullah) yang memiliki keramat 
dan kesaktian. Kiai Mutamakkin yang konon memiliki nama lahir 
Sumohadiwijaya dan masih keturunan Sultan Trenggono disebut 
juga “Kiai Cebolek” atau “Mbah Bolek” yang menurut budayawan 
Ki Herman Sinung Janutama berasal dari kata “cebol” (pendek) dan 
“elek” (jelek). Kiai Mutamakkin yang hidup pada masa Kerajaan 
Mataram Islam era Kartosura ini memiliki anak-cucu yang kelak 
banyak menjadi ulama dan kiai besar di Jawa Tengah dan Jawa 
Timur. 


Pergeseran sangat signifikan atas peran dan fungsi polowijo- 
cebolan di lingkungan Keraton Yogyakarta baru terlihat pada masa 
sekarang. Misalnya, golongan abdi dalem polowijo-cebolan sudah 
tidak menjadi satu kelompok tersendiri melainkan melebur bersama 
golongan punakawan atau golongan keprajan. Abdi punakawan 
dan abdi keprajan adalah nama golongan abdi dalem yang resmi 
di keraton sekarang.? Bahkan menurut salah satu abdi dalem yang 
menjadi informan, meleburnya abdi dalem polowijo-cebolan ke dalam 
golongan lain disebabkan karena polowijo-cebolan dianggap sudah 
tidak relevan lagi dengan perkembangan zaman. Kepercayaan atas 
kesaktian mereka juga sudah luntur atau bahkan sirna. Akibatnya, 
keberadaan polowijo-cebolan di masa sekarang hanya sekedar sebagai 
“pelengkap budaya” saja. Hal ini berbeda dengan fungsi tepas: 

39. Karaton Ngayogyakarta Hadiningrat, “Tugas dan Fungsi Abdi Dalem”, 


dalam https://www.kratonjogja.id/abdi-dalem/3/tugas-dan-fungsi-abdi-dalem 
diakses tanggal 20 Juni 2019. 


40.Sistem tepas di keraton Yogyakarta sudah ada jauh sebelum Indonesia 
merdeka. Ada berbagai macam tepas seperti Tepas Dwarapura (Kantor Urusan 
Humas), Tepas Widyabudaya (Kantor Bagian Arsip), Tepas Pariwisata (Kantor 
Urusan Pariwisata), Tepas Darah Dalem (Kantor Urusan Silsilah Keluarga Keraton), 
disb. 
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(semacam kantor pemerintahan / kementerian) yang hingga kini 
masih dipertahankan peran dan fungsinya meskipun hanya terbatas 
menangani tata urusan pemerintahan keraton secara lokal.“ 


Salah satu abdi polowijo-cebolan (sebut saja Romo Ranjana, 
bukan nama sebenarnya) menuturkan kalau dirinya tidak lagi 
bekerja bersama dalam satu golongan abdi polowijo-cebolan, 
melainkan bergabung bersama abdi punakawan lainnya. Ia bertugas 
menjaga Regol Gapuro, sebuah pos di dalam lingkungan keraton 
yang berfungsi sebagai tempat absen kehadiran seluruh abdi dalem 
serta menjadi tempat penyimpanan kunci-kunci pos di keraton.“ Ia 
juga menuturkan, tugas-tugas khusus yang dulu pernah diberikan 
oleh sultan pada polowijo-cebolan seperti menjadi tameng dalam 
ritual penting juga sudah tidak ada lagi, meskipun penyelarasan 
alam mikro dengan makro masih sering ditemukan (misalnya, 
labuhan ke Gunung Merapi atau ke Laut Selatan yang berfungsi 
menyeimbangkan kehidupan di dunia). 


Pergeseran peran dan fungsi polowijo-cebolan ini mulai terjadi 
saat Sultan Hamengku Buwono IX bertahta. Saat berkuasa, Sultan 
Hamengku Buwono IX melakukan sejumlah reformasi, perubahan, 
atau perombakan di lingkungan keraton termasuk membuat 
kebijakan-kebijakan baru seperti menyederhanakan upacara adat 
yang rumit.“ Semua itu turut menyumbangkan pergeseran peran 
dan fungsi polowijo-cebolan: dari golongan atau kelompok yang 
memiliki kesaktian dan otoritas spiritual menjadi sekedar simbolis 
untuk meneruskan tradisi dan budaya leluhur saja. 


41 Wawancara dengan Romo Ranjana, abdi dalem punakawan, Yogyakarta, 2 
Juni 2019. 


42 Observasi di Keraton Yogyakarta 


43 Wawancara dengan Romo Ranjana, Abdi dalem punakawan caos pada 
Minggu, o2 Juni 2019 Pukul 10.30-11.30 WIB. 


44 Observasi terkait aktivitas-aktivitas spiritual Keraton Yogyakarta pada 
Instagram @kratonjogja. 


45 Lilik Suharmaji, Sultan Hamengku Buwana IX: Keteladanan Sang Penjaga Gawang 
RI (Yogyakarta: Penerbit Ombak, 2019), 181 — 182. 
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Pergeseran Pemikiran Islam dan Dampaknya Bagi 
Konsep Polowijo-Cebolan 


Kajian disabilitas dalam budaya Jawa melalui optik polowijo-cebolan 
ini lebih dekat dengan apa yang oleh antropolog Mark Woodward 
disebut sebagai “sufisme Islam Jawa” atau “Islam mistik” ala 
Jawa. Berbeda dengan pendapat antropolog Clifford Geertz yang, 
berdasarkan informasi dari informan kalangan Islam puritan, 
menganggap praktik sufisme Islam sebagai bagian dari bid'ah yang 
menyimpang dari kanon resmi Islam, Woordward berargumen 
sufisme Islam Jawa sesuai dengan pemahaman Islam Timur Tengah 
meskipun dimensi mistiknya dipengaruhi oleh ajaran dan tradisi 
Hindu-Budha.s8 Pandangan polowijo-cebolan sebagai kelompok yang 
sakti adalah khas pengetahuan atau pemahaman Islam Jawa atau 
sufisme Islam pada waktu itu. Meski kurang populer, pandangan 
yang mengaitkan kesaktian dan sufisme masih sayup-sayup 
terdengar dan dipercayai hingga kini oleh sebagian masyarakat 
Muslim. 


Woodward menjelaskan karakter sufisme Islam Jawa itu 
heterodoks dan mengandung mistik. Ini berbeda dengan jenis 
keislaman ortodoks yang lebih puritan dan berbasis syari'ah. 
Pandangan ini kurang lebih sama dengan “sistesis mistik”-nya 
Merle Ricklefs. Sejarawan Ricklefs berpendapat, orang-orang Jawa 
mempraktikkan ketaatan sebagai Muslim dengan tetap memelihara 
nilai-nilai mistisisme dan menjalankan praktik mistik. Adanya 
Mystic Synthesis, menurut Rickelfs, tidak dapat dipisahkan dari 
gejolak politik, rekonsiliasi identitas, kepercayaan serta gaya Jawa 
dan Islam yang mewarnai kerajaan-kerajaan Jawa pada waktu itu.“ 


Teori Islam mistik ini sejalan dengan kepercayaan terhadap 
kesaktian dan otoritas spiritual abdi dalem polowijo-cebolan yang 
dulu dipercayai di lingkungan keraton. Islam mistik atau tasawuf 


46 Mark Woodward, Java, Indonesia and Islam (New York: Springer Science, 
2011), 58-59. 


47 Mgr. Vesna Bocko, “Review of Mark Woodward, Java, Indonesia and 
Islam”, London and New York: Springer Science (2011), https://www.academia. 
edu/29816777/Review of Mark Woodwards Java Indonesia and Islam (accessed 
Juni, 2020) 


48 M.C. Ricklefs, Islamisation and Its Opponents in Java: A Political, Social, Cultural 
and Religious History, c. 1930 to the Present (Singapore: NUS Press, 2012), 5. 
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Islam merupakan praktik keislaman yang banyak mewarnai 
awal mula ajaran Islam di Jawa. Olah batin, pemahaman iman, 
tauhid dan pengalaman spiritual yang diuraikan melalui konsep 
syari'at, tarekat, ma'rifat, dan hakikat ikut terlibat membangun 
pemahaman, kebudayaan, dan politik di tengah masyarakat Jawa.“ 
Woodward dan Ricklefs sepakat menyebutnya dengan “islamisasi 
(budaya) Jawa” dan “javanisasi Islam”.s» Pemahaman kesaktian 
dan dilanggengkannya polowijo-cebolan dalam lingkungan keraton 
tentunya dikarenakan adanya internalisasi Islam Jawa yang sudah 
lama menjadi pandangan hidup keraton. 


Sufisme dijelaskan sebagai orang-orang yang mengikuti tiga 
golongan pertama, yaitu nabi, sahabat, tabi'in dengan karakteristik 
keberagamaan yang khas. Mereka melakukan praktik-praktik 
keagamaan sesuai dengan kehidupan nabi (misalnya berkhalwat, 
zuhud, sabar dan syukur). Selanjutnya, karakter kehidupan para 
sahabat yang mengikuti kehidupan spiritual nabi seperti sederhana, 
wara', tawadhu' dan zuhud, dirangkum menjadi dua pondasi besar 
yaitu sabar dan ridha. Karakterisitik tasawuf ini ditunjukkan 
dengan praktik zikir sebagai ritual keseharian.? 


Konsep sufisme ini sesuai dengan konteks terbentuknya 
pemahaman sakti pada polowijo-cebolan. Masyarakat muslim Jawa 
menyadari perlunya keseimbangan alam mikro dan makro (teori 
kosmologi Jawa), sehingga menempatkan orang-orang dengan 
disabilitas sebagai polowijo-cebolan yang memiliki kekuatan 
supranatural (baca, wujud alam mikro). Sejalan dengan apa yang 
dijelaskan oleh Howell, orang yang memiliki kekuatan supranatural 
ini (polowijo-cebolan) dianggap lebih dekat hubungannya dengan 


49 Nur Kholik Ridwan, “Pesantren Jawa Abad XV — XVII dan Dasar-Dasar 
Ilmu yang Dikembangkan”, dalam https://langgar.co/pesantren-jawa-abad-xv-xvii- 
dan-dasar-dasar-ilmu-yang-dikembangkan/ diakses tanggal, 22 April 2020. 


50 Lihat, Mark Woodward, Java, Indonesia and Islam, (London and New York: Springer 
Science, 2011) dan M.C. Ricklefs, Islamisation and Its Opponents in Java: A Political, Social, 
Cultural and Religious History, c. 1930 to the Present (Singapore: NUS Press, 2012) 


s1 Perang Suksesi Jawa adalah perang politik kekuasaan yang terjadi di 
Jawa, yang melibatkan raja — raja di Jawa. Biasanya diikuti dengan campur tangan 
pemerintah kolonial. Lihat, Sri Wintala Achmad, Babad Giyanti: Palihan Nagari dan 
Perjanjian Salatiga (Yogyakarta: Araska Publisher, 2016) 


s2 Julia Day Howell, “Indonesia's Salafist Sufis”, Modern Asian Studies 44,5 
(2010), Cambridge University Press (2009), 1031. 
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Tuhan sehingga doa-doa mereka dikabulkan serta dapat menjadi 
tameng bagi keraton.3 


Berbeda dengan proses islamisasi awal, proses dakwah atau 
gelombang islamisasi periode berikutnya bukan lagi fokus untuk 
mengubah atau menyeru masyarakat agar menjadi Muslim 
melainkan agar kelompok abangan (kaum Muslim nominal) 
menjadi lebih saleh dan “syar'i” (baca, berpedoman pada syariat). 
Periode “puritanisasi” kelompok Muslim lokal ini mulai terjadi 
pada abad ke-18, terutama melalui pengaruh sejumlah haji yang 
baru pulang dari Makah.s Ciri islamisasi pada periode ini adalah 
adanya purifikasi dan pemenuhan syari'at Islam. Dalam konteks 
ini, maka pandangan atau kepercayaan atas kesaktian atau keramat 
polowijo-cebolan dianggap sebagai bagian dari tindakan bid'ah dan 
khurafat yang menyimpang dan tidak islami. 


Pertentangan antara Islam mistik dan “Islam syari'ah” (atau 
Islam heterodoks versus Islam ortodoks) juga tertuang di dalam 
teks Serat Cebolek yang mengisahkan kesesatan Kiai Mutamakkin. 
Dalam Serat Cebolek dikisahkan kalau sosok difabel sakti itu 
(maksudnya Kiai Mutamakkin) sebagai orang yang menyebarkan 
aliran sesat dan membangkang terhadap Ketib Anom Kudus yang 
cenderung ahli syari'at.» Uniknya, teks-teks lokal yang beredar 
di Kajen, Kiai Mutamakkin justru sangat dihormati dan bahkan 
diagungkan karena telah berjasa membangun peradaban pondok 
pesantren di Pati, Jawa Tengah. Selain itu, ada juga kisah Syekh 
Siti Jenar, seorang wali yang terdeportasi dikarenakan ajarannya 


s3 Wawancara dengan Kanjeng Darya, Lurah Tepas Dwarapura Keraton 
Yogyakarta pada Jum'at, 15 Februari 2019 pukul 09.00-10.00 WIB. 


s4 Ermita Soenarto, “From Saint to Superheroes: The Wali Songo Myth in 
Contemporary Indonesia's Popular Genres”, Journal of Malaysian Branch of The Royal 
Asiatic Society, Vol. 78, No. 2 (289) (2005), 36. 


ss Z. Hadisutjipto, Serat Cebolek, terj. T.W.K. Hadi Suprapta, Departemen 
Pendidikan dan Kebudayaan (Jakarta: Proyek Penerbitan Buku Sastra dan Daerah, 
1981), 1-423. 


s6 Lihat, Zainul Milal Bizawie, Syekh Mutamakkin: Perlawanan Kultural 
Agama Rakyat (Tangerang: Pustaka Compass), xxxi dalam NU Online, “Syekh 
Mutamakkin, Antara Serat Cebolek dan Teks Kajen”, dalam https://www.nu.or.id/ 
post/read/54784/syekh-mutamakkin-antara-serat-cebolek-dan-teks-kajen diakses 
tanggal o4 April 2020. 
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yang dianggap membahayakan iman masyarakat.” Kedua narasi 
ini cukup dapat menggambarkan bagaimana konstelasi Islam di 
Jawa pada periode tersebut sekaligus mempengaruhi bagaimana 
masyarakat keraton dalam mendefinisikan kembali kesaktian 
polowijo-cebolan di masa sekarang. 


Perkembangan ilmu tasawuf, figh, dan tauhid yang awalnya 
mewarnai pesantren-pesantren tradisional di Jawa kemudian 
runtuh lantaran pecahnya Perang Jawa yang diotaki oleh Belanda. 
Kondisi tersebut mengharuskan pesantren memulai kembali dalam 
menguatkan basis-basis keilmuannya melalui desa-desa terpencil. 
Selain itu, Indonesia (baca, Hindia Belanda) cukup disibukkan 
dengan taktik perang dan strategi menuju kemerdekaan.? Hal inilah 
yang mendasari masuknya modernisme baik dari segi keislaman 
maupun pendidikan di Jawa. Kondisi pergeseran pemikiran Islam 
telah menyebabkan adanya kesalehan individu. Hal ini rupanya 
direspon juga oleh abdi dalem keraton. Ketika ditanya mengenai 
kesaktian yang ada pada polowijo-cebolan saat ini, mereka menjawab, 
“kesaktian itu sudah tidak ada”“? atau “sakti dan tidaknya (polowijo- 
cebolan) itu tergantung Allah yang berkuasa”, 


Kondisi semacam ini dijelaskan oleh Hamka sebagai 
kemunculan tasawuf modern, di mana Muslim Jawa mulai 
menghilangkan praktik-praktik keagamaan yang telah lama ada. 
Misalnya, meditasi yang merupakan latihan mental, sebagai upaya 
memfokuskan kembali perhatian seseorang dari materi duniawi 
kepada Allah selama beberapa waktu dengan cara berdiam diri. 
Kemudian perenungan emosional (berkontemplasi) terhadap 
kemuliaan Allah, baik dalam hal perenungan murni maupun 


s7 Ermita Soenarto, “From Saint to Superheroes: The Wali Songo Myth in 
Contemporary Indonesia's Popular Genres”, Journal of Malaysian Branch of The Royal 
Asiatic Society, Vol. 78, No. 2 (289) (2005), 62. 


s8 Nur Kholik Ridwan, “Pesantren Jawa Abad XV — XVII dan Dasar-Dasar 
Ilmu yang Dikembangkan”, dalam https://langgar.co/pesantren-jawa-abad-xv-xvii- 
dan-dasar-dasar-ilmu-yang-dikembangkan/ diakses tanggal, 22 April 2020. 


s9 Baca, Sri Wintala Achmad, Babad Giyanti: Palihan Nagari dan Perjanjian 
Salatiga (Yogyakarta: Araska Publisher, 2016), s0. 


60 Wawancara dengan Kanjeng Wasta, Lurah Tepas Widya Budaya Keraton 
Yogyakarta pada Jum'at, 15 Februari 2019 pukul 10.00-11.00 WIB. 


61 Wawancara dengan Abdi Dalem Punakawan Caos dan Romo Ranjana pada 
Minggu, o2 Juni 2019 pukul 10.30-11.30 WIB. 
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perjalanan kehidupan sehari-hari.2 Meditasi dan kontemplasi 
tersebut sama halnya dengan laku tapa (bertapa atau menjalankan 
tapa) yang erat dengan praktik Islam Jawa. Laku tapa banyak 
dilakukan oleh raja-raja Jawa dan bahkan dijelaskan sebagai salah 
satu cara abdi dalem dalam memperoleh kesaktian atau kekuatan 
supranatural. 


Alih-alih melanggengkan praktik laku tapa, abdi dalem yang 
ditemui justru menggesernya dengan praktik yang sesuai dengan 
syari'at seperti puasa. Sehingga, meskipun perbedaan keduanya 
(laku tapa dan puasa) cukup mendasar, asalkan makna atau 
esensinya sama, dianggap dapat menggantikan laku tapa tersebut. 
Hal ini misalnya terbaca dalam kutipan wawancara sebagai berikut: 


Kalau mau (melakukan lakutapal itu bisa, ada. Prihatin 
Inamanya|. Kalau apa namanya (laku tapal, itu ya 
minta kemauan itu dengan Yang Kuasa. Kalau agama 
itu berbeda-beda. Agama Islam, Kristen, Katolik, 
Hindu, Budha itu menganut apa? Kalau menganutnya 
Islam ya hanya dengan puasa. Kan aturannya beda- 
beda. Tapi sama artinya. Tujuannya juga semua sama. 


Dari informasi tersebut, tersirat bahwa praktik dari laku tapa 
perlu mengalami purifikasi, yakni meminta hanya kepada Allah, 
bukan kepada makhluk lainnya. Meskipun apabila dikaji kembali, 
laku tapa dalam Islam Jawa dijelaskan sebagai permintaan hamba 
kepada Allah SWT dengan melakukan kesesuaian alam mikro. 


Pergeseran pemikiran Islam ternyata memiliki pengaruh 
besar dalam mendefinisikan kesakralan polowijo-cebolan saat ini. 
Muhammadiyah sebagai ormas Islam modernis-reformis juga 
dipandang turut memiliki kontribusi dalam proses pergeseran 
ini. Woodward, misalnya, mengamati lanskap sosial ini terutama 
sejak tahun 1990. Dijelaskan bahwa Muhammadiyah memiliki 


62 Julia Day Howell, “Indonesia's Salafist Sufis” Modern Asian Studies 44,5 
(2010) C Cambridge University Press (2009), 1039. 


63 Wawancara dengan Abdi Dalem Punakawan Caos dan Romo Ranjana pada 
Minggu, 02 Juni 2019 pukul 10.30-11.30 WIB. 
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basis yang kuat di Kauman, kota yang berada persis di sebelah 
keraton. Muhammadiyah berkembang di perkotaan, sedangkan 
Muslim tradisional (NU) mendapatkan ruang di sejumlah masjid 
(misalnya Masjid Patoknegoro yang menempati posisi penting 
dalam kosmologi keraton) di wilayah pinggiran kota. Kendati 
demikian, keraton mengakomodir NU dan Muhammadiyah untuk 
membangun peradaban di Yogyakarta. Meski Muhammadiyah 
memiliki karakteristik puritan, sejumlah pengamat mengatakan 
bahwa mereka tidak mengusik percampuran antara kultur 
kejawen dengan Islam di keraton."# Faktor lain yang juga turut 
mempengaruhi proses pergesaran dari sakral ke profan adalah 
interaksi dengan masyarakat luas yang beragam. 


Polowijo-Cebolan sebagai Simbol Kehidupan 
Modern Keraton Yogyakarta 


Salah satu amanat Sultan Hamengku Buwono X saat Jumenengan 
Dalem telah mengawali konsepsi yang lebih modern terhadap 
polowijo-cebolan, yakni eksistensi mereka menjadi simbol sekaligus 
“pepeling” (pengingat) bagi sultan untuk memperhatikan 
keseluruhan rakyatnya tanpa membedakan kondisi fisik masing- 
masing individu. Model pendekatan berbasis pada hak (bagi 
disabilitas) ini merupakan turunan (derivasi) dari konsepsi modern 
disabilitas, yaitu model sosial. 


Alih-alih menjelaskan polowijo-cebolan sebagai objek yang 
perlu dikasihani dan perlu dibantu kesejahteraan hidup mereka 
(model karitatif), sultan lebih menggunakan “model sosial” dalam 
memandang polowijo-cebolan. Pendekatan karitatif adalah hasil atau 
produk dari “model medis” (medical model) atau “model individu” 
yang masih menekankan kesalahan disabilitas pada fisik disabilitas 
tersebut.ss Hal ini berbeda dengan pemahaman model sosial yang 
menekankan bahwa hambatan bagi disabilitas terdapat pada kondisi 
masyarakat yang eksklusif serta tidak melibatkan disabilitas dalam 
lingkungan sosial mereka. 


64 Mohammad Igbal Ahnaf dan Hairus Salim, Krisis Keistimewaan: Kekerasan 
terhadap Minoritas di Yogyakarta (Yogyakarta: CRCS, 2017), 94. 


65 Lihat, Ro'fah, “Teori Disabilitas: Sebuah Review Literatur,” SIGAB: Jurnal 
Difabel, Vol. 2, No. 2, 2015, 146-147. 
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Sultan cenderung memperhatikan hak-hak polowijo-cebolan 
seperti tertuang dalam Jumenengan Dalem. Sultan mengatakan, 
“seluruh kawula dalem yang disabilitas berhak mendapatkan kasih sayang 
sultan dan dapat memberikan pengabdiannya kepada negara (Yogyakarta) 
sesuai dengan potensi yang dimiliki”.s Kasih sayang dalam pengertian 
tersebut tidak dipahami sebagai belas kasihan melainkan sebagai 
bentuk sultan memberikan kesamaan hak bagi semua masyarakat 
tanpa kecuali, termasuk kaum disabilitas. Polowijo-cebolan juga 
diberi hak untuk bekerja di lingkungan keraton sesuai dengan 
potensi yang dimiliki. 


Alasan inilah yang menunjukkan adanya pergeseran kesakralan 
polowijo-cebolan di lingkungan keraton, meskipun, meminjam 
bahasa Ro'fah, pandangan baru tidak serta merta menghapuskan 
pandangan yang lama.” Begitu pula pergulatan traditional, 
individual, dan “model sosial”-yang menjadi teori global dalam 
isu disabilitas-barangkali turut mewarnai pemahaman masing- 
masing pribadi abdi dalem dalam mengonsepsikan polowijo-cebolan. 
Meskipun demikian, narasi kuat mengenai polowijo-cebolan yang ada 
di keraton masih menempatkan polowijo-cebolan sebagai sosok sakti 
dan memiliki nilai sakral serta simbol kebijaksanaan sultan dalam 
hal memberdayakan abdi disabilitas, bahwa mereka memiliki 
potensi dan berhak untuk bekerja di Keraton Yogyakarta. 


Pandangan berbasis hak yang diadopsi sultan ini bisa juga 
dipengaruhi oleh sejumlah aktor penting di keraton. Misalnya, 
Gusti Kanjeng Ratu (GKR) Hemas, istri Sultan Hamengku Buwono 
X, yang banyak terlibat di berbagai aktivitas sosial sebagai bagian 
dari wujud pengabdiannya pada masyarakat. Sejak kecil GKR Hemas 
telah terbiasa beradaptasi dengan disabilitas. Hal ini ditunjukkan 
melalui cara beliau mengasuh dan menjaga adiknya, Ade Drajad 
Sustiadi yang difabel. 


Perhatiannya terhadap disabilitas kemudian berkembang 
melalui interaksinya di YPAC (Yayasan Penyandang Anak Cacat), 
tempat di mana adiknya bersekolah. Setelah menikah dan pindah ke 
Yogyakarta, GKR Hemas menjadi aktivis di Yayasan Sayap Ibu (YSI) 


66 B. Soelarto, Garebeg di Kesultanan Yogyakarta (Yogyakarta: Kanisius, 1993), 
85-87. 


67 Ro'fah, “Teori Disabilitas: Sebuah Review Literatur,” SIGAB: Jurnal Difabel, 
Vol. 2, No. 2, 2015, 155. 
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sejak tahun 1972, menjadi volunteer di YSI, bekerja dan memberikan 
pengayoman. Berawal dari kiprahya di YSI, GKR Hemas terus 
melakukan investasi pada organisasi sosial kemasyarakatan seperti 
ketua Tim Penggerak Pemberdayaan Kesejahteraan Keluarga 
(TP PKK), Penasihat Dharma Wanita Persatuan, Ketua Dewan 
Kerajinan Nasional Daerah (Dekranasda), Penasihat Badan 
Koordinasi Kegiatan Kesejahteraan Sosial (BKKKS), Ketua Yayasan 
Kanker Indonesia Wilayah, Ketua Persatuan Wanita Olah Raga 
Seluruh Indonesia (Perwosi), Ketua Umum Lembaga Penelitian 
dan Pengembangan Penyandang Cacat Dria Manunggal, Pelindung 
Yayasan Penyantun Anak Asma (Yapnas), Penasihat Yayasan 
Jantung Indonesia Cabang Utama, Badan Penyantun Yayasan 
Lembaga Gerakan Orang Tua Asuh, Pembina Yayasan Wredho 
Mulyo, Dewan Kehormatan Kaukus Perempuan Politik Wilayah, 
Ketua Tim Pembangunan Berwawasan Jender, dan Pembina Utama 
Badan Koordinasi Paguyuban Lansia. 


Selain itu, GKR Hemas juga aktif ikut memotivasi perempuan 
korban kekerasan. Dengan beberapa aktivis perempuan lain, ia juga 
ikut serta dalam mengadvokasi dan membangun shelter (rumah 
/ tempat penampungan yang aman) bagi perempuan korban 
kekerasan. GKR Hemas bersinergi dengan beberapa LSM seperti 
LBH Apik, LPA Yasanti, Rifka Anisa dan pemerhati permasalahan 
perempuan lainnya. Ia mendorong munculnya SK Gubernur DIY 
yang kemudian membentuk tiga tim koordinasi seperti Pokja 
Pengarusutamaan Gender, Pokja Perempuan dan Anak, dan Pokja 
Perlindungan dengan nama “Rekso Dyah Utami”. 


Banyaknya organisasi yang digeluti oleh GKR Hemas ini 
menunjukkan bahwa pemikiran keluarga inti keraton terhadap 
fenomena disabilitas sudah “modern”. Meskipun disabilitas 
bukan lagi dianggap sebagai sosok yang sakti, pemahaman yang 
ada sekarang justru memiliki tujuan yang lebih bersifat sosial- 
kemasyarakatan. Hal ini merupakan representasi kebijaksanaan 
kerajaan dalam memberikan hak bagi disabilitas dan masyarakat 
minoritas lainnya. Perlahan keraton juga memberi akses pada 
masyarakat lokal maupun wisatawan. Beberapa aksesibilitas fisik 


68 Indra Syamsi, dkk, GKR Hemas Ratu di Hati rakyat, Jakarta: Kompas, 2012), 
52-55. 


69 Ibid. 
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yang terlihat, misalnya ramp atau jalan melandai sebagai akses 
bagi kursi roda, penyediaan kursi roda itu sendiri, dan juga guiding 
block atau jalananan timbul di setiap penghubung bagian-bagian 
keraton.” Bukan hanya fisik saja, aksesibilitas non-fisik juga 
terlihat di keraton. 


Menurut salah seorang abdi dalem polowijo-cebolan, ada 
perbedaan kondisi lingkungan di keraton dengan di luar keraton 
yang ia rasakan cukup berpengaruh terhadap dirinya. Menurutnya, 
ia lebih bisa beradaptasi di lingkungan keraton lantaran banyak 
teman abdi dalem yang mau menerima dirinya. Ia juga menjelaskan 
bahwa kondisi tersebut yang menjadikannya merasa lebih nyaman 
berada di keraton daripada berada di lingkungan luar keraton. 
Menurutnya, kultur di keraton juga menjadi pembeda yang 
sangat jelas dengan kehidupan diluar keraton.” Kultur keraton, 
menurutnya, telah mengajarkan para abdi dalem untuk terbiasa 
hidup dengan prinsip “credo watak satriya” yang dicetuskan oleh 
Pangeran Mangkubumi. Prinsip tersebut tertanam dalam diri para 
abdi dan melahirkan unggah-ungguh atau adab yang dijunjung tinggi 
terhadap sesama seperti sikap dan watak seorang satriya (ksatria). 


Saat saya temui, terlihat bagaimana para abdi dalem sangat 
menjaga kesopanan serta berhati-hati dalam berbicara atau 
memberikan informasi.?2 Mengenai kenyamanan yang ada di 
lingkungan keraton, salah satu abdi mengungkapkannya dengan 
istilah, “barang dari luar di bawa masuk kurang cocok tapi kalau barang 
dari dalam dibawa keluar, cocok”.8 Ungkapan ini merupakan bagian 
atau cermin dari kultur keraton yang menempatkan masyarakatnya 
sebagai orang yang memiliki budi pekerti luhur sehingga dapat 
menyesuaikan diri jika ditempatkan diluar lingkungan keraton. 
Sebaliknya, masyarakat yang tidak mempelajari adab sebagaimana 
di keraton belum tentu sesuai dengan lingkungan keraton. Kondisi 
keraton yang dapat mengakomodir berbagai kondisi abdi dalem di 
dalamnya, memiliki sifat yang cenderung lebih inklusif. 


70 Observasi yang kedua di Keraton Yogyakarta. 


71 Wawancara dengan Romo Ranjana dan Abdi Dalem Punakawan Caos pada 
Minggu, o2 Juni 2019 pukul 10.30-11.30 WIB. 


72 Observasi di Keraton Yogyakarta. 


73 Wawancara dengan Romo Ranjana dan Abdi Dalem Punakawan Caos pada 
Minggu, o2 Juni 2019 pukul 10.30-11.30 WIB. 
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Kesimpulan 
Dari paparan dan analisis diatas dapat disimpulkan sebagai berikut. 


Pertama, polowijo-cebolan memiliki operasionalisasi yang 
penting di Keraton Yogyakarta. Mereka merupakan representasi 
tingginya sejarah dan budaya Jawa yang dipegang teguh oleh 
masyarakatnya. Hal ini dikarenakan narasi-narasi tentang 
kesaktian dan kepemilikan abdi polowijo-cebolan merupakan 
kekhasan kosmologi Jawa yang tidak ada pada narasi epos India 
kuno. Otoritas spiritual polowijo-cebolan dalam konteks budaya 
Jawa ini ditunjukkan dengan menjadi abdi pamomong, penasehat, 
dan pengajar teks-teks keislaman. 


Kedua, praktik polowijo-cebolan di lingkungan keraton terus 
dilanggengkan sejak awal dakwah Wali Songo pada abad ke-14 
hingga mengalami pergeseran pada abad ke-18. Selama rentang 
abad tersebut keberadaan polowijo-cebolan tidak hanya mewarnai 
lingkungan kerajaan, namun juga berpengaruh bagi kehidupan 
para bupati dan bangsawan lain. Polowijo-cebolan secara dinamis 
digambarkan dengan berbagai peranan yang tidak bisa dilepaskan 
dari fungsi sakral. Kesakralan yang dilekatkan pada polowijo-cebolan 
ini banyak dipengaruhi oleh kondisi keislaman di Jawa yang sangat 
erat dengan mistisisme. 


Ketiga, terjadi pergeseran fungsi polowijo-cebolan pada akhir 
abad ke-18. Polowijo-cebolan yang pada awalnya sarat dengan 
kesakralan dan kesaktian kemudian secara berangsur-angsur 
dianggap sebagai “orang biasa”. Konsep kesaktian mulai berubah 
seiring dengan munculnya pemahaman keislaman puritan yang 
berbasis syariat. Belakangan, keraton merespon polowijo-cebolan 
sebagai bagian dari kelompok masyarakat yang harus ditunaikan 
hak-hak azasinya. 


Proses perubahan dan pergeseran tersebut sangat kuat 
dipengaruhi oleh purifikasi keagamaan sekaligus modernisasi 
sosial-budaya yang masuk ke keraton dibawa oleh, antara lain, 
Muhammadiyah, sebuah ormas Islam  modernis-reformis. 
Perubahan kondisi politik, sosial dan budaya yang terjadi di 
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Yogyakarta juga telah memberikan kontestasi pemahaman atas 
disabilitas. Secara spesifik, konstruksi kesaktian, sufistik, bahkan 
pendekatan yang lebih modern seperti hak bagi disabilitas turut 
mewarnai pemahaman masyarakat atas disabilitas. Terlepas dari 
semua itu, keraton, sebagai salah satu pusat kebudayaan Jawa, 
telah merespon keduanya secara bijak. Polowijo-cebolan diterima 
sebagai “sosok sakral” maupun sebagai “sosok profan” sekaligus. 
INI) 
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Yudhistira sebagai Representasi 
Pemimpin Jawa Ideal" 


Dhianita Kusuma Pertiwi 


Pendahuluan 


Orang Jawa telah lama mengakui dan memercayai tokoh Pandawa 
dalam pewayangan sebagai representasi dari anasir kebajikan. 
Bahkan kepercayaan tersebut masih dianut oleh sebagian besar 
dari masyarakat Jawa yang telah mengalami detradisionalisasi'. Hal 
tersebut salah satunya disebabkan oleh karakterisasi tokoh Pandawa 
dalam lakon pewayangan yang secara umum terus mempertahankan 
tradisi yang disebut dengan pakem. Meskipun seiring berjalannya 
waktu kesenian wayang mengalami perkembangan baik pada 


1 Istilah detradisionalisasi digunakan oleh Anderson (1991) untuk 
merujuk komunitas masyarakat Jawa yang telah terpapar dengan 
modernisasi dan tidak lagi sepenuhnya menjalani ritus-ritus kebudayaan 
tradisional namun masih memercayai beberapa aspek dan nilai dalam 
kebudayaan Jawa. 


“Artikel ini merupakan pengembangan dari salah satu temuan dari tesis 
penulis yang berjudul “Transformasi Konsep Kekuasaan dalam Adaptasi Sabha-parva 
ke Lakon Wayang Purwa Sesaji Raja Suya (2013) Karya Ki Purbo Asmoro.” Tesis ini 
berhasil mendapatkan Nusantara Academic Award 2020 yang diselenggarakan oleh 
Nusantara Institute dan Bank Central Asia. 
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unsur naratif maupun artistik, penggambaran tokoh-tokoh utama 
dalam pewayangan masih harus tetap mengikuti tradisi yang telah 
dipertahankan oleh dalang selaku seniman wayang secara turun 
menurun”. 


Tradisi yang dipertahankan tersebut mendapatkan pengaruh 
yang cukup signifikan dari kebudayaan dan kesusastraan India. Hal 
tersebut merupakan salah satu luaran dari fenomena Indianisasi, 
yakni penetrasi kebudayaan India ke kawasan Asia Tenggara, 
termasuk Nusantara, yang berlangsung sejak abad pertama Masehi 
dan membuahkan hasilnya pada abad ke-4 sampai ke-s Masehi:. 
Hasil yang dimaksud salah satunya adalah karya-karya seni dan 
sastra yang menunjukkan akulturasi antara nilai-nilai kebudayaan 
Jawa dan kebudayaan India. Akulturasi tersebut melibatkan 
penerimaan narasi dalam karya sastra India dan penyesuaiannya 
dengan budaya lokal, termasuk cerita dalam kitab Mahabharata. 


Mahabharata sebagai sebuah karya sastra klasik dari India 
memberikan pengaruh yang sangat besar terhadap perkembangan 
kesusastraan, tidak hanya di tempat kelahirannya, tetapi juga 
daerah-daerah lain terutama kawasan Asia Tenggara. Epos tersebut 
tidak hanya menginspirasi para seniman namun juga mendorong 
aktivitas kesusastraan di Nusantara. Aktivitas kesusastraan tersebut 
meliputi antara lain penerjemahan dari bahasa Sanskerta ke bahasa 
Jawa Kuno yang dilakukan para penyair kerajaan, penulisan lakon 
wayang, dan bahkan jenis-jenis karya sastra modern seperti novel 
yang aspek intrinsiknya mengadaptasi cerita Mahabharata. 


Konstruksi Pandawa sebagai tokoh utama dalam Mahabharata 
merupakan salah satu aspek dalam tradisi kepenulisan India 
yang diterima oleh masyarakat Jawa dan mengalami penyesuaian 
dengan kebudayaan lokal. Menurut etimologinya, “Pandawa” 
merupakan serapan dari istilah dalam bahasa Sanskerta, Pandaya, 
yang bermakna anak Pandu. Mahabharata menceritakan Pandu 
merupakan pemimpin kerajaan Kuru dengan pusat pemerintahan 
yang berlokasi di Hastinapura. Pandawa terdiri dari lima orang 
saudara laki-laki, yakni Yudhistira, Bima, Arjuna, dan sepasang 
saudara kembar Nakula dan Sadewa. Pandawa merupakan tokoh 


2 Wawancara dengan Ki Purbo Asmoro pada 29 April 2019 di Institut 
Seni Indonesia, Surakarta. 


3 Cceds, G. (2010) h. 47. 
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utama dalam cerita Mahabharata yang dikisahkan menghadapi 
perseteruan sengit dengan keluarga Kurawa yang merupakan 
sepupu mereka. 


Masing-masing dari kelima tokoh yang termasuk dalam 
Pandawa bersaudara digambarkan memiliki sifat dan karakteristik 
yang berbeda-beda, meskipun secara umum mengarah pada 
konstruksi karakter protagonis yang umum digunakan pada teks- 
teks cerita kepahlawanan. Berkaitan dengan intertekstualitas 
lakon wayang dengan Mahabharata, Pandawa merupakan salah 
satu dari sejumlah tokoh penting dalam kitab India Kuno tersebut 
yang diadaptasi ke tradisi pewayangan. Kisah Pandawa diadaptasi 
menjadi 150 lakon wayang dan mencakup satu masa yang sangat 
panjang, mulai dari kisah Dewa Wisnu, nenek moyang para 
Pandawa, sampai Parikesit yang dianggap sebagai ayah dari raja 
Jawa yang pertama, yakni Yadayana'. 


Sejumlah penelitian telah mengkaji transformasi pada aspek 
penokohan dalam lakon wayang yang ceritanya bersumber dari 
Mahabharata. Perkembangan kebudayaan dan resepsi pembaca 
atas cerita Mahabharata memengaruhi kognisi para pencipta 
karya sastra yang mengadaptasi kisah tersebut:. Secara lebih 
spesifik, kreativitas dalang sebagai penulis naskah lakon wayang 
dan nilai falsafah lokal memainkan peran penting dalam adaptasi 
dan transformasi penokohan dan alur pada adaptasi cerita 
Mahabharatas. Di samping lakon wayang, cerita kitab Mahabharata 
di Indonesia juga diadaptasi dalam jenis dan bentuk karya sastra 
lain seperti komik dan novel. Komik Mahabharata karya R.A. 
Kosasih yang mengadaptasi cerita epos India tersebut menerapkan 
teknik ekspansi dan modifikasi dalam konstruksi penokohannya?. 
Transformasi pada aspek penokohan yang melibatkan pengubahan 
pada nama dan perwatakan juga terdapat dalam sejumlah karya fiksi 
modern Indonesia yang diterbitkan antara tahun 1980-—1995?. Kajian 


4 Brandon, J.R. (1970) h. 10-14. 


5 Thorat, H. (20053), Sunarto, W. (2013), Nariswari, Adisti C., dan Wibowo, 
Nur C.H. (2016). 


6 Triyogo, Yohanes B. R. (2000), Abdulah, T. (2005), Sudarsono (2012), 
Wahyudi, A. (2013). 


7 Sasongko, D. (2012). 
8 Nurgiyantoro, B. (1998). 
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pustaka atas penelitian terkait menunjukkan masih sedikitnya riset 
terhadap transformasi tekstual dan ideologis dalam adaptasi Sabha- 
parva ke lakon wayang Sesaji Raja Suya. Oleh karena itu, penelitian 
ini akan mengkaji transformasi konstruksi salah satu tokoh dari 
lima bersaudara Pandawa, yakni Yudhistira, dalam adaptasi Sabha- 
parva ke lakon wayang Sesaji Raja Suya. 


Sabha-parva merupakan kitab kedua dari total 18 kitab yang 
menyusun epos Mahabharata. Kitab Sabha-parva menceritakan 
peristiwa-peristiwa yang terjadi di sabha atau ruang pertemuan yang 
merupakan bagian dari bangunan istana suatu kerajaan. Sabha dari 
kerajaan Indraprastha dan Hastinapur menjadi latar tempat utama 
dalam kitab ini. Sabha-parva dibuka dengan cerita pembangunan 
sabha atau ruang pertemuan kerajaan Indraprastha oleh Maya, yang 
kemudian dilanjutkan dengan perencanaan upacara agung rajasuya? 
oleh Yudhistira dan keempat adiknya, beserta Kresna. Setelah 
berhasil mengalahkan Jarasandha, penguasa kerajaan Magadha 
atau Giribraja yang ingin melaksanakan Sesaji Ludra, Pandawa 
melaksanakan upacara rajasuya untuk mengangkat Yudhistira 
sebagai raja agung. Keberhasilan Pandawa untuk melangsungkan 
rajasuya memunculkan rasa iri di antara anggota keluarga Kurawa, 
yang akhirnya mengundang Yudhistira untuk bermain dadu di sabha 
kerajaan Hastinapura. Sabha-parva ditutup dengan cerita kekalahan 
Yudhistira melawan Sengkuni dalam permainan dadu tersebut dan 
pembuangan Pandawa beserta Drupadi ke hutan. 


Narasi tentang persiapan dan pelaksanaan upacara rajasuya 
diadaptasi ke dalam lakon wayang yang berjudul Sesaji Raja Suya. 
Sesaji Raja Suya merupakan salah satu judul lakon pokok wayang 
purwa yang bersumber dari kitab Mahabharata dan tergolong dalam 
lakon Mahabarata-Baratayuda. Sesaji Raja Suya adalah lakon ke-so 
dari 225 lakon wayang yang bersumber pada kitab Mahabharata 
setelah Kresna Kembang dan sebelum Pandawa Dadu'. Sebagai sebuah 
karya adaptasi, narasi yang terdapat dalam Sesaji Raja Suya memiliki 
persamaan dengan teks pendahulunya yang berasal dari India, 


9 Terdapat perbedaan pada cara penulisan nama upacara ini dalam literatur 
India dan Jawa. Dalam literatur India, upacara ini disebut dengan rajasuya, sementara 
lakon wayang menuliskannya dengan Raja Suya. Penelitian ini menggunakan 
rajasuya untuk merujuk pada upacara tersebut dan istilah Sesaji Raja Suya sebagai 
judul lakon yang dikaji. 


10 Tim Penulis Sena Wangi (1999) h. 1540. 
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yakni Sabha-parva. Lakon Sesaji Raja Suya menceritakan tentang 
ritual yang dilakukan oleh Pandawa setelah mereka membangun 
kerajaan baru, yakni Amarta. Upacara rajasuya dilakukan sebagai 
pernyataan rasa syukur kepada Sang Pencipta Alam atas karuniaNya 
sehingga sebuah kerajaan dapat aman, makmur, dan sentosa. 
Upacara tersebut harus dihadiri oleh sedikitnya seratus orang 
raja, karena rajasuya juga dihelat untuk mengukuhkan seorang raja 
menjadi Ratu Gung Binatara, yakni raja agung yang wibawa dan 
kekuasaannya serupa dengan para dewa". 


Terlepas dari persamaan pada unsur cerita atau narasi secara 
umum, adaptasi dari epos India kelakonwayangpurwamenunjukkan 
sejumlah transformasi pada aspek tekstual. Transformasi mendasar 
dapat ditemukan pada struktur pembabakan dan bentuk fisiknya. 
Jika lakon Sesaji Raja Suya pada tradisi pewayangan berupa satu 
teks utuh, cerita tentang upacara rajasuya diceritakan pada bagian 
pertengahan Sabha-parva yakni bagian XII (Lokapala Sabhakhyana 
Parva) sampai bagian XXXVI (Arghyaharana Parva) (Roy, 1896). 
Perbedaan pada struktur teks tersebut diikuti dengan sejumlah 
transformasi tekstual pada unsur intrinsik lain, salah satunya 
penokohan. Oleh karena itu, penelitian ini difokuskan untuk 
menganalisis transformasi ideologis yang diimplikasikan oleh 
transformasi tekstual penokohan Yudhistira dalam adaptasi Sabha- 
parva, ke lakon wayang purwa Sesaji Raja Suya (2013) karya Ki 
Purbo Asmoro. Ideologi yang akan dikaji adalah konsep kekuasaan 
tradisional di kebudayaan India Kuno dan kebudayaan Jawa yang 
masing-masing direpresentasikan oleh Sabha-parva dan Sesaji Raja 
Suya. 


Metodologi Penelitian 


Metode kualitatif diterapkan dalam penelitian ini untuk mengkaji 
dua korpus teks, yakni kitab Sabha-parva yang tercantum dalam The 
Mahabharata of Krishna-Dwaipayana Vyasa translated into English Prose 
from the Original Sanskrit Text (1883-1896) yang disusun oleh Pratap 
Chandra Roy dan Kisari Mohan Ganguli dan lakon wayang Sesaji 
Raja Suya karya Ki Purbo Asmoro yang diterbitkan oleh Yayasan 
Lontar dengan judul lengkap Sesaji Raja Suya: Teks Pagelaran Ringgit 
Purwa Wacucal Tigang Gagrag (2013). 


11 ibid. h. 1061. 
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Penelitian dilakukan terhadap kedua teks tersebut dengan 
menggabungkan pendekatan kajian tekstual dan adaptasi. Teks 
karya sastra mengandung unsur-unsur intrinsik yang membangun 
kerangka dan membentuk eksistensinya, antara lain peristiwa, 
cerita, plot, penokohan, tema, latar, sudut pandang penceritaan, 
dan bahasa atau gaya bahasa?. Kajian tekstual dalam penelitian 
ini difokuskan pada salah satu unsur intrinsik yang terdapat 
dalam dua korpus teks yang dijadikan subjek penelitian, yakni 
penokohan. Sementara itu, kerangka kajian adaptasi diterapkan 
untuk menganalisis transformasi pada aspek penokohan 
Yudhistira. Adaptasi karya sastra merupakan pengulangan, tetapi 
bukan replikasi», sehingga karya adaptasi melakukan pengulangan 
atas karya sebelumnya dengan sejumlah transformasi. 


Relasi yang terjalin antara teks turunan atau karya adaptasi 
dengan teks pendahulunya diteorisasikan oleh Genette (1997) 
sebagai transtekstualitas4. Transtekstualitas dimanifestasikan ke 
dalam lima jenis relasi, yakni intertekstualitas, paratekstualitas, 
metatekstualitas, — arkitekstualitas — dan — hipertekstualitas. 
Intertekstualitas merupakan hubungan kehadiran bersama 
(copresence) antara dua atau beberapa teks. Sedangkan 
paratekstualitas merupakan hubungan yang mengikat suatu 
teks dengan komponen parateks seperti judul, sub-judul, 
pendahuluan, ilustrasi, sampul, dan lain-lain. Metatekstualitas 
mencakup hubungan suatu karya dengan teks lain yang merupakan 
komentar kritis dari karya tersebut. Arkitekstualitas merujuk pada 
penggolongan suatu teks sebagai bagian dari satu atau lebih kategori 
genre. Sementara pendekatan yang digunakan dalam tulisan ini, 
yakni hipertekstualitas, adalah hubungan yang menyatukan teks B 
(hiperteks) dengan teks A (hipoteks). 


Dengan tujuan utama penelitian untuk mengkaji transformasi 
ideologis yang diimplikasikan dari perubahan perwatakan tokoh 
Yudhistira pada adaptasi Sabha-parva ke Sesaji Raja Suya, penelitian 
ini menggabungkan dua konsep kajian transformasi. Konsep 
yang pertama terfokus pada aspek tekstual dari kedua karya yang 
dikaji, yakni hipertekstualitas. Menurut konsep tersebut, hipoteks 


12 Nurgiyantoro, B. (2018) h. 3. 
13 Hutcheon, L. (2012) h. 7. 
14 Genette, G. (1997) h. 1. 
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mengalami sejumlah bentuk transformasi seperti pengeditan, 
pengurangan, dan amplifikasi (pengembangan, perluasan, 
kontaminasi, dan transmotivization) untuk membentuk teks baru» 
yang disebut dengan hiperteks. Pengeditan adalah teknik yang 
digunakan untuk mengubah suatu bentuk dalam teks dengan 
mempertahankan keberadaannya. Teknik pengurangan merupakan 
cara yang digunakan untuk mereduksi bagian dari hipoteks. 
Sementara itu, amplifikasi melibatkan teknik pengembangan 
yang dilakukan untuk menambahkan unsur-unsur baru ke dalam 
hiperteks: di samping perluasan yang merupakan cara untuk 
memperluas suatu pembahasan yang terdapat dalam hipoteks. 
Transmotivativization merupakan transformasi pada motivasi yang 
terdapat dalam hipoteks, misalnya penguatan motivasi tokoh yang 
dianggap lemah". 


Penelitian terhadap teks tradisional yang menggabungkan 
pendekatan adaptasi dan hipertekstual belum banyak dilakukan, 
terutama dalam pengkajian naskah lakon wayang purwa. Meskipun 
perbedaan antara cerita dalam lakon wayang dengan narasi dalam 
kitab Mahabharata telah menjadi ketertarikan sejumlah peneliti, 
pengubahan tekstual yang ditemukan tidak diidentifikasi teknik 
transformasinya. Dalam penelitian ini, naskah lakon wayang 
Sesaji Raja Suya diposisikan sebagai teks adaptasi atau hiperteks 
dari Sabha-parva sebagai sumber derivasi atau hipoteks. Dengan 
menerapkan konsep hipertekstualitas, bentuk dan teknik 
transformasi tekstual dalam konstruksi penokohan Yudhistira 
dalam hiperteks akan diidentifikasi melalui beberapa aspek, antara 
lain (a) penggunaan nama, (b) peran dan kemunculan dalam cerita, 
(c) dialog dan interaksi dengan tokoh lain, dan (d) deskripsi oleh 
tokoh lain untuk kemudian dikaji lebih lanjut. 


Temuan kajian tekstual terhadap penokohan Yudhistira 
akan dianalisis lebih lanjut untuk membongkar transformasi 
ideologis dalam adaptasi hipoteks ke hiperteks. Ideologi yang 
akan dikaji pergeserannya adalah konsep kekuasaan tradisional 
dalam konteks kebudayaan yang menjadi latar belakang penulisan 
kedua teks, yakni India Kuno dan Jawa. Beberapa naskah yang 
lahir dari kebudayaan India Kuno memberikan gambaran tentang 


15 Allen, G. (2011) h. 109-110. 


16 ibid. h. 10-11. 
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konsep kekuasaan yang berlaku pada saat itu, seperti di antaranya 
Mahabharata, Manusmrti, — Agni-purana, — Kamandakiya-nitisara, 
Arthasastra, Sukraniti, Rgveda, Brhadaranyaka-upanisad, Narada- 
smrti, Markandeya-purana, Artharvaveda, dan Aitareya-brahmana”. 
Sementara itu, kajian terhadap konsep kekuasaan Jawa tidak dapat 
dilepaskan dari linimasa sejarah dan dinamika politik dari kerajaan 
Jawa. Masyarakat Jawa memiliki konsep kekuasaannya sendiri yang 
merupakan hasil interaksi dan akulturasi kebudayaan lokal dengan 
kebudayaan lain, termasuk India. Konsep kekuasaan Jawa memiliki 
gagasan dasar, struktur, dan daya kerja spesifik' yang beberapa di 
antaranya masih digunakan oleh masyarakat Jawa saat ini sebagai 
landasan untuk memberikan penilaian terhadap pemimpin mereka. 


Transformasi Penokohan Yudhistira 


Penokohan juga sering diartikan sebagai perwatakan, yakni 
penempatan tokoh-tokoh tertentu dengan watak-watak tertentu 
dalam sebuah cerita”. Artikel ini difokuskan untuk mengkaji 
transformasi penokohan Yudhistira dalam adaptasi Sabha-parva 
sebagai hipoteks ke lakon wayang Sesaji Raja Suya oleh Ki Purbo 
Asmoro yang masing-masing diposisikan sebagai hipoteks 
dan hiperteks. Temuan-temuan transformasi pada penokohan 
Yudhistira yang dianalisis dari penggunaan nama, peran dan 
kemunculan dalam cerita, dialog dan interaksi dengan tokoh lain, 
serta deskripsi oleh tokoh lain akan dielaborasikan pada bagian 
ini untuk kemudian dikaji lebih lanjut implikasi transformasi 
ideologisnya. 


Yudhistira digambarkan dalam tradisi kesusastraan dan 
mitologi India dan Jawa sebagai anak tertua dari lima bersaudara 
Pandawa yang menjadi pemimpin dari kerajaan Indraprastha 
atau Amarta. Baik kebudayaan India maupun Jawa mengakui dan 
menggarisbawahi kebijaksanaan sebagai keunggulan Yudhistira 
sebagai seorang pemimpin. Hal tersebutlah yang menjadikannya 
dianggap pantas untuk menggelar upacara rajasuya dan diangkat 


17 Literatur India Kuno yang diteliti dalam Gonda, J. (1969) dan Sharma dan 
Singh (2010). 


18 Anderson, B., Moertono, S., Koentjaraningrat, tergabung dalam Budiarjo, 
M. (19901). Sumber literatur lain adalah Moertono, S. (1985). 


19 Wicaksono, A. (2017) h. 174. 
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sebagai raja agung pada ritual tersebut. 


Rajasuya merupakan salah satu upacara penobatan raja India 
Kuno pada periode Weda (1500 SM-—s00 SM) yang paling besar dan 
megah. Upacara penobatan ini menuntut persyaratan yang sangat 
banyak sehingga biasanya baru dapat dipenuhi setelah persiapan 
dilakukan selama beberapa tahun. Selain itu, pelaksanaan rajasuya 
yang terdiri dari tiga tahapan ritual juga dapat memakan waktu 
selama satu tahun penuh?. Rajasuya sebagai upacara intensifikasi 
kekuasaan memiliki peran penting dalam kehidupan politik raja 
dalam konteks kebudayaan India Kuno. Seorang raja yang berhasil 
melaksanakan upacara rajasuya akan mendapatkan penguatan 
legitimasi kekuasaan, ditunjukkan melalui kepatuhan pemimpin 
kerajaan-kerajaan lain untuk memberikan upeti dan dukungan?. 


Penguatan legitimasi kekuasaan Yudhistira yang ditunjukkan 
dari kepatuhan para pemimpin kerajaan lain digambarkan dalam 
Sabha-parva melalui penceritaan tentang penaklukan kerajaan- 
kerajaan di empat penjuru mata angin. Berikut adalah cuplikan 
dialog Arjuna kepada Yudhistira berkaitan dengan misi penaklukan 
kerajaan sebagai bagian dari persiapan upacara rajasuya. 


“Bow, weapons, great energy, allies, territory, fame, army- 
those, O, king, difficult to acguisition however desirable, have 
all been obtained by me. I think, therefore, that what should 
now be done is for the swelling up of our treasury. I desire, O 
best of monarchs, to make the kings (of the earth) pay tribute 
tous. I desire to set out, in an auspicious moment of a holy day 
of the moon under a favourable constellation for the conguest 
of the direction that is presided over by the Lord of treasures 
(Wiz. the North). 


“Panah, senjata, kekuatan yang besar, sekutu, daerah 
kekuasaan, ketenaran-hal-hal tersebut, ya Raja, 
sangat sulit untuk didapatkan walaupun kita sangat 
menginginkannya, dan saya telah berhasil memiliki 
semuanya. Oleh karena itu, saya pikir, yang perlu kita 


20 Agnihotri, V.K. (ed.). (2010). h.126. 
21 Dharma, PC. (1948). 
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lakukan sekarang adalah menambah kekayaan kita. 
Saya menginginkan, ya raja terbaik, agar para raja (di 
bumi) memberikan upeti kepada kita. Saya memiliki 
keinginan, pada hari suci penanggalan bulan, di bawah 
galaksi yang indah, untuk melakukan penaklukan di 
arah (mata angin) yang dikuasai oleh Dewa Kekayaan 
(arah utara) 2 


Operasi militer yang dilaksanakan oleh Arjuna kemudian 
diikuti oleh Bima yang bergerak ke arah timur, Nakula ke arah 
barat, dan Sadewa ke arah selatan. 


Upaya untuk mendapatkan dukungan dan upeti dari kerajaan- 
kerajaan di empat penjuru mata angin tersebut kemudian 
membuahkan hasil. Yudhistira berhasil mengumpulkan harta 
benda dalam jumlah yang sangat banyak, dan pada akhirnya 
melaksanakan sesaji rajasuya. Dorongan untuk memperluas daerah 
kekuasaan dan menambah kekayaan dengan jalan peperangan 
disimbolkan melalui nama pemimpin kerajaan Indraprastha 
tersebut. Yudhishthira, yang dalam bahasa Sanskerta berarti teguh 
atau kokoh dalam peperangan, diambil dari kata yuddha (perang) 
dan sthira (kokoh). Hal tersebut berhubungan dengan mitologi dan 
tradisi kepenulisan India yang menggambarkan Yudhistira sebagai 
seorang ahli perang dan prajurit yang tangguh. 


Sementara itu, nama Yudhistira jarang digunakan dalam 
tradisi pewayangan Jawa. Pelaku seni pewayangan dan masyarakat 
Jawa secara umum lebih familiar dengan nama Puntadewa. Nama 
Puntadewa lebih sering digunakan dalam tradisi pewayangan, 
termasuk dalam lakon Sesaji Raja Suya, dan tidak ditemukan dalam 
hipoteks. Nama Puntadewa dimaknai dalam kebudayaan Jawa 
sebagai narendra peranganing jawata, yakni raja yang menjadi bagian 
dari dewa4, atau raja dengan derajat keluhurannya setara dengan 
para dewa. Karakteristik internal pada diri Yudhistira tersebut 


—— 22 Roy, Pratap C., Ganguli, Kisar M. (1869) h. 63. 
23 Kats, J. (1989) h. 34. 
24 Wahyudi, A. (2013). h. 71. 
25 Tondowidjojo, J. (2013). h.209. 
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menjadi petanda pembedanya dengan keempat saudaranya yang 
lain. Dibandingkan dengan Bima, Arjuna, Nakula, dan Sadewa, 
yang dikenal sebagai ksatria dengan keunggulan pada kekuatan fisik 
dan kemampuan bertarung, Yudhistira dikonstruksikan sebagai 
seorang ksatria yang giat mempelajari ilmu-ilmu keagamaan, 
sastra, dan kenegaraan, daripada ilmu peperangan. 


Pergeseran sifat dasar Yudhistira sebagai seorang raja dalam 
konteks kebudayaan India Kuno danJawa tersebut direpresentasikan 
dalam adaptasi hipoteks ke hiperteks. Narasi penaklukan kerajaan- 
kerajaan lain sebelum dilaksanakannya upacara rajasuya tidak turut 
diadaptasi ke dalam hiperteks. Hiperteks bahkan memunculkan 
gagasan lain berkaitan dengan pemberian upeti untuk pelaksanaan 
upacara rajasuya, sebagaimana ditunjukkan pada cuplikan dialog 
berikut: 


MATSWAPATI: |...| Saha sedayapisungsungingkangarupi 
raja-brana picis, inten jumerut menapa dene arta ingkang 
mboten sekedhik cacahipun, eguh pretikel, bau-suku ingkang 
Paduka paringaken murih rancaging pamiwahan Raja Suya 
menika, putu kula para Pandhawa mboten saged ngaturaken 
piwales menapa-menapa kajawi namun ngaturaken 'gunging 
panuwun. |...| 


MATSWAPATI: (...| Dan segala sumbangan yang 
berupa harta benda, emas, intan, serta uang yang tidak 
sedikit jumlahnya, tenaga yang tuan sumbangkan 
untuk Sesaji Raja Suya ini, cucuku para Pandawa tidak 
dapat memberikan balasan apa-apa kecuali hanya 
menghaturkan terima kasih yang sebesar-besarnya. 


Leo 


Berbeda dengan narasi dalam hipoteks yang menunjukkan 
penggunaan pendekatan invasif untuk menarik harta benda dari 
raja lain yang dibutuhkan untuk pelaksanaan rajasuya, dialog di 
atas menggunakan kata sumbangan' untuk menggantikan 'upeti. 


Penghilangan narasi penaklukan kerajaan dan penarikan upeti 
berkaitan dengan aspek pemertahanan kekusaan dalam konsep 
kekuasaan Jawa. Walaupun perang atau penjajahan merupakan 


26 Asmoro, P. (2013). h. 127. 
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salah satu strategi dari upaya untuk mempertahankan kekuasaan 
seorang raja, hal tersebut sangat tidak diharapkan oleh masyarakat 
Jawa. Mereka lebih mengharapkan rajanya melakukan sikap alus, 
berbudi, dan adil untuk mempertahankan kekuasaannya”. Sikap 
tersebut selanjutnya diwakili dengan nama “Darmakusuma” yang 
digunakan sebagai nama lain dari Yudhistira dalam hiperteks di 
samping Puntadewa. Darmakusuma dimaknai sebagai kapundhut 
putra dening Hyang Darma?—menjadi putra angkat atau titisan dari 
Batara Darma atau Dewa Keadilan?. 


Transformasi pada nama dan narasi peperangan tersebut 
mengimplikasikan perbedaan pada gagasan legitimasi kekuasaan 
dalam konteks India Kuno dan Jawa berkaitan dengan konsep 
devaraja. Devaraja merupakan gagasan yang memercayai raja 
sebagai penguasa dunia yang suci, manifestasi dari dewa-dewa, 
dan memiliki kemampuan yang melebihi rakyat atau manusia 
biasa?. Dalam konsep kekuasaan India Kuno, legitimasi raja 
ditunjukkan dari kemampuannya untuk menguasai bumi dan 
seluruh isinya layaknya dewa, sehingga bumi menjadi deposit atau 
properti seorang raja yang telah diangkat secara sah”. Sementara 
itu, gagasan devaraja yang berlaku dalam konsep kekuasaan Jawa 
berhubungan erat dengan epistem dualisme dunia makrosmos- 
mikrokosmos (jagad gedhe dan jagad cilik) yang menjadi salah satu 
dasar pemikiran falsafah Jawa. Raja mendapatkan legitimasinya 
sebagai penguasa tunggal dalam mikrokosme sebagai pengemban 
tugas dan wakil Tuhan dalam mengatur pemerintahannya di bumi. 
Oleh karena itu, raja menjadi perwujudan rahmat Tuhan di dunia 
manusia yang ditunjukkan melalui sifat alus, bijaksana dan berbudi. 


Penggunaan teknik pengeditan untuk mengubah perwatakan 
Yudhistira dalam hiperteks tidak hanya ditemukan pada 
nama, namun juga penggambaran upacara rajasuya. Hipoteks 
mendeskripsikan sabha Indraprastha sebagai lokasi pelaksanaan 
rajasuya sebagai berikut: 


—— 27 Moertono, S. (1985). h.126. 
28 Wicaksono, A. (2017). h. 174. 
29 Mujiyat dan Sondari, K. (2002). h. 49. 
30 J. Gonda (1969). h. 6. 
31 ibid. h. 108. 
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L...J The large treasure room of the king became so much filled 
with hoards of wealth virtuously obtained that it could not be 
emptied even ina hundred years. |...| 


L..I Ruang penyimpanan harta milik raja dipenuhi 
dengan timbunan kekayaan yang telah diperolehnya, 
yang tidak akan habis bahkan untuk ratusan tahun 
lamanya. |... 


Sementara itu, hiperteks memunculkan penggambaran 
upacara rajasuya yang jauh berbeda, sebagaimana ditunjukkan 
melalui dialog Matswapati selaku pemimpin pelaksanaan upacara 


berikut ini. 


MATSWAPATI: |...) Putu Prabu Darmakusuma mboten 
saged ngaturi lenggahan ingkang jumbuh 
kaliyan tataran drajat, pangkat, lan 
kalenggahan Paduka sedaya. Sedaya kula 
ingkang nyuwunaken pangapunten. Kula 
nuwun sewu, sampun klintu ing penampi, 
ingkang agung menika sanes wujudipun, 
sanes pangkatipun, mboten, nanging 
ingkang agung menika jiwanipun. 


MATSWAPATI: (|...) Cucuku Prabu Darmakusuma 
tidak bisa menyediakan tempat 
duduk yang sesuai dengan tataran 
derajat, pangkat, dan kedudukan 
Paduka semua. Untuk itu saya yang 
menyampaikan permohonan maaf. 
Saya mohon maaf, jangan sampai 
salah paham, yang agung itu bukan 
wujudnya, bukan pangkatnya, bukan, 
tapi yang agung itu jiwanya.? 


Kedua dialog di atas menunjukkan perbedaan yang 


32 Roy, Pratap C., Ganguli, Kisar M. (1869). h. 77. 
33 Asmoro, P, (2013) h. 127. 
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signifikan dalam cara hipoteks dan hiperteks menggambarkan 
upacara pengangkatan Yudhistra sebagai raja agung. Dialog yang 
disampaikan Matswapati mengimplikasikan bahwa upacara 
tersebut berlangsung dengan sederhana tanpa melibatkan harta 
benda yang melimpah. Di samping itu, dialog tersebut juga 
mengimplikasikan penekanan pada kepemilikan jiwa yang besar 
oleh Yudhistira sebagai karakteristik yang menjadikannya pantas 
untuk diangkat sebagai raja agung pada upacara tersebut. Hal 
tersebut sepenuhnya berbeda dengan penggambaran dalam 
hipoteks yang mengedepankan keberhasilan penguasaan atas 
kerajaan lain dan kekayaan material melimpah sebagai nilai 
kepantasan dari pengakuan raja agung. 


Penggambaran karakteristik keluhuran Yudhistira dalam 
hiperteks selanjutnya diperkuat melalui transformasi dengan teknik 
pengurangan pada peranan dan kemunculannya dalam cerita. 
Hipoteks memunculkan Yudhistira sejak babak pembuka untuk 
menerima saran dari Narada terkait pelaksanaan upacara rajasuya. 
Yudhistira pun kemudian mengumpulkan saudara-saudara dan 
penasehat kerajaannya untuk mendiskusikan masukan tersebut. 
Kemudian setelah Jarasandha berhasil dibunuh oleh Bima, ia 
jugalah yang memberikan perintah kepada empat saudaranya 
untuk menaklukkan kerajaan-kerajaan di empat penjuru mata 
angin. Pada pelaksanaan upacara rajasuya, Yudhistira berperan 
sebagai pemimpin upacara. 


Sementara itu, meskipun peranan Yudhistira sebagai 
pemimpin yang akan diangkat sebagai raja agung dalam upacara 
rajasuya dipertahankan dalam hiperteks, terdapat pengurangan 
porsi kemunculan yang signifikan. Yudhistira sama sekali tidak 
dimunculkan selama persiapan rajasuya yang dilakukan oleh 
Kresna, Baladewa, Arjuna dan Bima. Yudhistira hanya muncul 
pada babak terakhir dari hiperteks, Praja Ngamarta, yakni saat 
pelaksanaan upacara rajasuya akan dimulai. Berikut adalah dialog 
yang disampaikan oleh Yudhistira pada babak tersebut. 


MATSWAPATI: Ngger, Putu Prabu. 
PUNTADEWA: Kula wonten pangandika ingkang adhawuh. 


MATSWAPATI: Wissawataradinakumpuleparabrahmana, 
Si Bisma, Abiyasa, Markandeya, Mitreya, 
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lan sakpanunggalane kang wus sawega 
ngubengi geni sesaji lan ora kendhat ngesok 
mertega suci. 


PUNTADEWA: Nuwun inggih, Eyang. 
MATSWAPATI: Cucuku. 
PUNTADEWA : Ya. 


MATSWAPATI: Sudah beberapa hari para brahmana 
berkumpul, Bisma, Abiyasa, 
Markandeya, Mitreya, dan lainnya 
yang telah mengitari api sesaji dan 
tidak berhenti menuang mentega 
suci. 


PUNTADEWA: Ya, Kakek. 


Cuplikan pembicaraan yang menunjukkan persetujuan 
Yudhistira dengan pelaksanaan rajasuya di atas merupakan satu- 
satunya dialog yang disampaikan oleh pemimpin kerajaan Amarta 
tersebut dalam hiperteks. 


Transformasi dengan pengurangan peran dan kemunculan 
Yudhistira dalam hiperteks berhubungan dengan konstruksinya 
dalam kebudayaan Jawa. Yudhistira digambarkan dalam kebudayaan 
Jawa sebagai seorang manusia yang menyadari sepenuhnya bahwa 
dirinya merupakan seorang hamba (kawula)2. Oleh karena itu, ia 
tidak pernah berhenti berupaya melakukan kebaikan untuk orang 
lain. Salah satu tindakan baik Yudhistira adalah selalu menuruti 
permintaan dan keinginan orang lain tanpa pernah menyampaikan 
penolakan atau perkataan yang jahat kepada siapa pun. Bicaranya 
sabar dan perlahan, lebih senang diam seolah-olah tidak peduli 
kepada tingkah laku orang lain, kecuali menyepakatinya. 


Konstruksi karakter Yudhistira dalam mitologi dan tradisi 
pewayangan Jawa memengaruhi penggambarannya dalam 
hiperteks. Yudhistira dikurangi subjektivitasnya dalam lakon Sesaji 


34 ibid. h. 126. 
35 Hadidjaja, Tardjan dan Kamajaya (1979) h. 156. 
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Raja Suya untuk menggarisbawahi karakternya sebagai seorang raja 
yang memiliki sifat sabar dan nrima. Ia tidak melawan kehendak 
orang lain, termasuk para saudaranya yang ingin mengangkatnya 
sebagai penguasa tertinggi di dunia pada pelaksanaan upacara 
rajasuya. 


Terlepas dari penekanan sifat sabar dan nrima Yudhistira 
melalui pengeditan nama dan penggambaran rajasuya, serta 
pengurangan peran dan kemunculannya dalam cerita, hiperteks 
juga memanfaatkan teknik pengurangan pada dialog untuk 
menggambarkan sifat lain yang diharapkan pada diri seorang raja. 
Dialog dalam hipoteks berikut ini, 


Yudhisthira said,— I...| “The Rajasuya appeareth to me 
difficult of accomplishment.” 


Yudhistira berkata,— |...| “Rajasuya menurutku sulit 
untuk dilaksanakan.” 


menunjukkan kegelisahan dan ketidakyakinan Yudhistira dalam 
mempersiapkan upacara agung rajasuya yang dikenal sangat sulit 
untuk dilaksanakan. Dialog tersebut tidak turut diadaptasi ke dalam 
hiperteks. 


Pengurangan dialog di atas mengindikasikan kecenderungan 
hiperteks untuk menghilangkan penggambaran Yudhistira sebagai 
pemimpin yang ragu dengan kemampuannya untuk melaksanakan 
tugas yang berat. Hal tersebut berkaitan erat dengan gagasan 
kepemimpinan astabrata yang berlaku dalam konsep kekuasaan 
Jawa. Di antara sepuluh sifat yang diharapkan untuk dimiliki raja, 
salah satunya adalah keberanian yang berkobar-kobar dan tekad 
yang bulat dalam melawan setiap musuh”. Tidak dilibatkannya 
dialog tersebut dalam hiperteks mengimplikasikan upaya 
penggambaran sifat berani dan penuh keyakinan yang dimiliki oleh 
Yudhistira sebagai seorang pemimpin. 


36 Roy, Pratap C., Ganguli, Kisar M. (1869). h. 42. 
37 Moertono, S. (1985) h. 52. 
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Sifat-sifat luhur dan keberanian yang dimiliki oleh Yudhistira, 


sebagaimana ditekankan dalam hiperteks melalui teknik pengeditan 
dan pengurangan, lebih lanjut didukung dengan penggambaran 
kekuatan Yudhistira dengan menerapkan teknik pengembangan. 
Salah satu aspek penting lain yang berlaku dalam konsep kekuasaan 
tradisional India Kuno dan Jawa adalah kesaktian, atau yang 
dikenal dalam kebudayaan Jawa sebagai kasekten?. Dalam konsep 
kekuasaan India Kuno dan Jawa, kasekten menjadi salah satu tanda 
kekuasaan dan legitimasi kekuasaan seorang raja. 


melalui pengembangan dialog berikut: 


dan 


DHIMBAKA: |...| Nadyan mung kari manungsa telung 


DHIMBAKA: 


BILUNG 


glintir, sing jeneng Baladewa, Sri Kresna, 
lan Puntadewa, nanging ibarate wong 
menek saya dhuwur saya gedhe angine. 
Wong nggegawe ora saya €ntheng, 
nanging malah tinemune@ saya abot, 
merga wis kawentar ratu telu mono sekti 
mandraguna, iki tau dadi jagoning dewa. 


I...I Walaupun hanya tinggal tiga 
orang yakni Baladewa, Kresna, dan 
Puntadewa, tapi seperti ibaratnya 
orang yang memanjat, semakin tinggi 
semakin besar anginnya. Orang yang 
bekerja semakin hari tidak semakin 
ringan, tetapi semakin berat, karena 
ketiga raja ini terkenal sangat sakti, 
pernah menjadi andalan para dewa.? 


L...l Pun, sampeyan pilih sing pundi, 
Dwarawati, Mandura, Ngamarta, "ning 
niku padha-padha kuwate. Luwih-luwih 
nek piyayi telu niku nyawiji. 


38 Gonda, J. (1969), Anderson, B. (1991). 


39 Asmoro, P. (2013) h. s3. 


Hiperteks menekankan kasekten yang dimiliki oleh Yudhistira 
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BILUNG : T...| Sudah, Tuan pilih yang mana, 
Dwarawati, Mandura, atau Amarta, 
tetapi itu sama-sama kuat. Apalagi 
kalau tiga raja itu sudah bersatu.“? 


Pengembangan dialog Dhimbaka dan Bilung dalam hiperteks 
mengindikasikan motif penekanan kasekten Yudhistira sebagai salah 
satu anggota lima bersaudara Pandawa dan seorang pemimpin. 
Dalam Sabha-parva dan Sesaji Raja Suya, Dhimbaka diceritakan 
sebagai saudara kembar Hamsa. Keduanya merupakan raja yang 
bersekutu dengan Jarasandha, tokoh antagonis utama dalam kedua 
teks. Sementara itu, Bilung, bersama Togog, merupakan tokoh abdi 
Hamsa dan Dhimbaka yang merupakan kreasi tradisi pewayangan. 
Togog dan Bilung merupakan tokoh carangan yang tidak bersumber 
dari kisah Mahabharata. Dialog Dhimbaka dan Bilung di atas 
menunjukkan bahwa kekuatan Kresna, Bima, dan Yudhistira 
tidak hanya diakui oleh para raja yang mendukung Pandawa dan 
keluarganya. Bahkan kesaktian mereka juga diakui dan diwaspadai 
oleh tokoh-tokoh yang berada di pihak musuh. 


Identifikasi atas bentuk dan teknik transformasi tekstual 
menunjukkan bahwa hiperteks menggunakan tiga teknik untuk 
merekonstruksi penokohan Yudhistira, yakni pengeditan, 
pengurangan, dan pengembangan. Teknik pengeditan dan 
pengembangan secara bersamaan digunakan untuk mengubah 
aspek penggunaan nama tokoh, yakni dengan mengganti nama 
Yudhistira yang terdapat dalam hipoteks menjadi Puntadewa, di 
samping dengan tambahan nama Darmakusuma. Strategi yang 
sama dimanfaatkan untuk mengubah penggambaran tentang 
peristiwa utama dalam kedua karya, yakni upacara rajasuya. 
Penggambaran upacara tersebut bertransformasi dalam hiperteks 
dengan pengubahan pada aspek kepantasan raja untuk diangkat 
menjadi raja agung: yakni dari ketenaran, kemampuan untuk 
menaklukkan dan mengumpulkan upeti dari kerajaan lain menjadi 
kesederhanaan dan kebesaran jiwa. 


Teknik pengurangan menjadi strategi tekstual paling signifikan 
dalam transformasi perwatakan Yudhistira dengan mereduksi 
peran dan kemunculannya dalam cerita. Yudhistira dimunculkan 
dalam hipoteks sebagai seorang pemimpin yang aktif memberikan 


40 Ibid. h. 56. 
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perintah kepada saudara-saudara dan anggota kerajaannya selama 
persiapan upacara rajasuya, termasuk mendelegasikan keempat 
adiknya untuk menaklukkan kerajaan-kerajaan di empat penjuru 
mata angin. Sementara itu, peran tersebut dihilangkan dalam 
hiperteks dan kemunculan Yudhistira terbatas pada babak terakhir 
lakon wayang saat upacara rajasuya akan dimulai. Penceritaan 
tentang penaklukan kerajaan-kerajaan di empat penjuru mata 
angin juga dihilangkan dalam hiperteks. 


Teknik transformasi yang terakhir, yakni pengembangan, 
digunakan dalam hiperteks untuk menambahkan dialog yang 
mengimplikasikan penekanan pada sifat lain yang dimiliki 
Yudhistira sebagai seorang pemimpin, yakni keberanian. Di 
samping itu, penambahan dialog juga ditemukan dalam hiperteks 
untuk menggarisbawahi kasekten Pandawa, termasuk Yudhistira. 
Transformasi pada konstruksi perwatakan Yudhistira tersebut 
mengimplikasikan pergeseran konsep kekuasaan dari India Kuno 
ke Jawa yang akan dikaji lebih lanjut pada bagian berikutnya. 


Transformasi Konsep Kekuasaan 


Dalam konteks ilmu sosial dan politik, kekuasaan adalah kapasitas 
yang dimiliki individu atau kelompok untuk memengaruhi tindakan 
orang lain. Menurut pandangan modern, kekuasaan dihasilkan dari 
hubungan ketergantungan antara dua pihak, yakni yang menguasai 
dan dikuasai. Hal ini tidak sepenuhnya berlaku dalam konsep 
kekuasaan tradisional, karena terdapat sejumlah aspek selain 
hubungan dialektik pemimpin-dipimpin dalam diri seorang raja 
yang menjadi tanda-tanda kekuasaan dan kewenangannya. 


Penyebaran kebudayaan India di kawasan Nusantara selama 
fenomena Indianisasi turut memengaruhi konsep kekuasaan 
Jawa. Hal tersebut dikarenakan eratnya relasi antara ajaran agama 
Brahmani dengan kehidupan politik di masa kerajaan India Kuno, 
dan nilai-nilai agama Brahmani turut disebarkan dan diajarkan 
oleh para pendatang dari India. Sebagai konsekuensinya, terdapat 
sejumlah persamaan dalam konsep kekuasaan yang berlaku di 
kedua kebudayaan tersebut. Persamaan pada konsep kekuasaan 
India Kuno dan konsep kekuasaan Jawa yang terdapat pada tanda 
kekuasaan raja, yakni kepemilikan (a) kesaktian, (b) benda-benda 
pusaka, (c) angkatan bersenjata, (d) wahyu, (e) wibawa, dan (f) 
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karisma. Di samping itu, persamaan pada aspek strategi untuk 
memperoleh atau mempertahankan kekuasaan, antara lain (a) 
pelaksanaan upacara intensifikasi, dan (b) pembangunan istana. 
Terlepas dari persamaan tersebut, terdapat sejumlah perbedaan 
mendasar pada tanda kekuasaan dan strategi pemerolehan dan 
pemertahanan kekuasaan yang diimplikasikan melalui transformasi 
penokohan Yudhistira dalam adaptasi hipoteks ke hiperteks. 


Secara umum, sistem pemerintahan feodal menganggap 
penguasaan wilayah sebagai salah satu indikasi yang menentukan 
sebuah kerajaan. Anggapan tersebut juga berlaku dalam konsep 
kekuasaan India yang mengharuskan raja menjadikan seluruh 
dunia berada di jangkauan tangannya". Sejarah kerajaan Jawa Kuno 
juga mencatat adanya upaya perluasan wilayah kekuasaan dengan 
penjajahan yang dilakukan oleh suatu kerajaan. Keberhasilan 
Kerajaan Majapahit menaklukkan sejumlah kawasan di Nusantara 
adalah salah satu narasi perluasan kekuasaan dalam sejarah 
kerajaan Jawa Kuno. Terlepas dari hal tersebut, karya-karya sastra 
Jawa, termasuk lakon wayang purwa, lebih menekankan faktor- 
faktor lain yang mendorong rakyat atau kerajaan-kerajaan lain 
untuk tunduk, seperti sifat dan sikap mulia raja. Sifat dan sikap 
mulai raja yang ditunjukkan dalam hiperteks melalui rekonstruksi 
karakter Yudhistira adalah kesabaran dan upaya untuk menghindari 
pertentangan. Falsafah Jawa memang menjadikan prinsip 
kerukunan dan sikap hormat sebagai kaidah dasar kehidupan 
masyarakat?. Prinsip kerukunan dalam kebudayaan Jawa yang 
ditunjukkan melalui tindakan-tindakan yang menghilangkan 
tanda-tanda ketegangan? sehingga hubungan sosial tetap selaras 
dan harmonis. 


Narasi tentang upeti dalam hipoteks mewakili gagasan 
dalam konsep kekuasaan India Kuno, yakni bahwa legitimasi 
kekuasaan seorang raja dan kepemilikan harta benda merupakan 
tanda kekuasaan. Konsep kekuasaan India Kuno memercayai raja 
pantas untuk menarik pajak atau upeti karena ia telah memberikan 


41 Gonda, J. (1969). h. 5. 


42 Magnis-Suseno, F. (2003). h. 38. 
43 Mulder, N. (1978). h. 39. 
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perlindungan“. Harta benda pun memiliki peran yang penting 
dalam pelaksanaan upacara rajasuya dalam konteks kebudayaan 
India Kuno. Pengambilan harta benda dari para raja lain yang 
dilakukan untuk membuktikan dukungan mereka kepada raja yang 
akan ditahbiskan merupakan ritual awal dari pelaksanaan rajasuya'. 


Sementara itu, penghilangan narasi pengambilan upeti dan 
penggunaan istilah “sumbangan” juga mencerminkan gagasan 
dalam konsep kekuasaan Jawa, yakni kesukarelaan. Kesukarelaan 
tersebut muncul karena kemampuan Yudhistira untuk membangun 
dan mempertahankan karisma dan wibawanya sebagai seorang 
raja, yang membuat para penguasa kerajaan lain tidak enggan 
untuk memberikan sumbangan. Dibandingkan pendekatan 
yang invasif, menjaga karisma dan wibawa merupakan salah 
satu strategi pemertahanan kekuasaan yang lebih diakui dalam 
konsep kekuasaan Jawa". Hal tersebut juga dapat dibuktikan 
melalui penelusuran sejarah raja-raja Jawa yang tercantum dalam 
prasasti-prasasti. Dalam praktik pemerintahan kerajaan Jawa di 
masa lampau, pajak tidak diatur secara ketat sampai membebani 
rakyat atau masyarakat. Negosiasi untuk menentukan jumlah pajak 
yang harus dibayarkan kepada raja atau negara dapat dilakukan 
jika ada suatu daerah yang merasa keberatan7. Oleh karena itu, 
penghilangan narasi penarikan upeti dari raja-raja di empat 
penjuru dunia oleh Pandawa dalam lakon wayang Sesaji Raja Suya 
juga merepresentasikan penerapan ideologi kekuasaan oleh raja- 
raja Jawa. 


Masih berkaitan dengan signifikansi harta material sebagai 
tanda kekuasaan, perbedaan pada penggambaran upacara rajasuya 
merepresentasikan transformasi konsep kekuasaan dalam adaptasi 
hipoteks ke hiperteks. Dalam konsep kekuasaan India Kuno, posisi 
tinggi yang dimiliki oleh penguasa mensyaratkan kepemilikan 
dan penunjukkan atas kekayaan. Raja adalah orang-orang kaya 
yang memiliki dan mengenakan pakaian atau ornamen-ornamen 


"— 44 Gonda, J. a969). h. u. 
45 Sharma dan Singh. (2010). h. 388: Kulke, H. (1992). h. 192. 
46 Koentjaraningrat. (1991). h. 138. 
47 Christie, J. (1986). h. 72. 
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berkilau layaknya emass', dan mereka perlu menunjukkan harta 
benda tersebut sebagai tanda dari kekuasaan yang mereka miliki. 


Selanjutnya, pengeditan pada penggambaran rajasuya dalam 
hiperteks merepresentasikan perbedaan pada aspek strategi 
pemertahanan kekuasaan yang berlaku di kebudayaan India Kuno 
dan Jawa. Konsep kekuasaan dalam kebudayaan India Kuno dan 
Jawa mengakui pentingnya upacara intensifikasi sebagai salah satu 
strategi untukmemertahankan kekuasaan raja. Upacara intensifikasi 
perlu dilakukan untuk menjaga sifat-sifat kekeramatan raja secara 
kontinyu#. Rajasuya yang menjadi peristiwa utama dalam kedua 
teks dibaca dalam penelitian ini sebagai upacara intensifikasi yang 
dilakukan oleh Pandawa untuk menguatkan legitimasi Yudhistira 
sebagai raja Indraprastha atau Amarta. 


Transformasi pada penggambaran rajasuya merepresentasikan 
salah satu gagasan mendasar dalam falsafah Jawa. Kebudayaan 
Jawa mengenal istilah prasaja, yang berarti terbuka, hidup 
seadanya, dan sederhana”. Hidup prasaja bukan berarti kekurangan 
atau kemiskinan, namun terus berupaya untuk menyesuaikan 
diri dengan lingkungan dan bertindak serta bertutur apa adanya. 
Dalam kebudayaan Jawa, seorang raja atau pemimpin diharapkan 
menjalankan kehidupannya dengan prasaja, terlepas dari kekayaan 
yang dimilikinya. Tugas utama seorang raja yakni sebagai 
pemberi perlindungan kepada rakyat mengharuskannya mampu 
menyesuaikan diri dengan kehidupan masyarakat pada umumnya. 
Di samping itu, pemimpin dalam kebudayaan Jawa diharapkan 
dapat memberi contoh kepada rakyat yang dipimpinnya untuk 
dapat hidup dalam kesederhanaan. Dalam praktik berkebudayaan 
masyarakat Jawa, konsep prasaja tidak hanya berlaku untuk perilaku 
manusia sehari-hari, namun juga pada pelaksanaan upacara- 
upacara ritual keagamaan. Walaupun upacara keagamaan yang 
disertai dengan penggunaan sesaji merupakan hal yang penting, 
persiapan dan pelaksanaannya diharapkan tidak berlebihan dan 
menyesuaikan dengan kemampuan pelaksanannya". 


48 Gonda, J. (1969). h. 14. 
49 Koentjaraningrat. (1991) h. 137. 
s0 Anshoriy, M. N. (2008). h. 93. 


s1 Bratasiswara, H. (2000). h. 709. 
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Keberanian dalam melaksanakan tugas sebagai pemimpin 
sebagaimana ditunjukkan dalam hiperteks melalui reduksi pada 
dialog Yudhistira yang mengekspresikan keraguannya terhadap 
pelaksanaan rajasuya berhubungan dengan kepercayaan akan 
kepemilikan sifat-sifat dewa dalam diri raja pada kedua konsep 
kekuasaan. Kepemilikan sifat-sifat dewa dalam diri raja tersebut 
bersumber dari konsep kekuasaan India yang terangkum dalam 
gagasan lokapala. Manusmriti menyebutkan beberapa dewa yang 
dipercaya memiliki sifat memimpin (ksatra-), antara lain Indra 
(dewa kastra ksatria), Yama (dewa matahari), Soma (dewa para 
raja), Rudra (dewa penguasa), Parjanya (dewa hujan), Mrtyu (dewa 
kematian), ISvara (dewa raja agung) dan Varuna (dewa api)». 
Sementara itu, dalam konsep kekuasaan Jawa, kepemilikan sifat- 
sifat dewa dalam diri raja disebut dengan astabrata. Asta berarti 
delapan, dan brata berarti tugas, kewajiban, asas, laku utama, dan 
keteguhan hati:. 


Astabrata merupakan bagian dari konsep kekuasaan Jawa yang 
terbentuk dari akulturasi kebudayaan India dengan kebudayaan 
Jawa yang dikuatkan dengan nilai-nilai lokal. Menurut Astabrata, 
terdapat delapan dewa yang karakteristiknya diharapkan dimiliki 
oleh seorang raja, antara lain: Batara Indra (dewa pengetahuan), 
Batara Yama (dewa keadilan), Batara Surya (dewa kekayaan), Batara 
Candra (dewa cinta kasih), Batara Bayu (dewa ketegasan), Batara 
Wisnu (dewa petapa), Batara Brama (dewa keberanian), dan Batara 
Baruna (dewa kepandaian)”. Masing-masing dari dewa tersebut 
dipercaya mewakili sifat-sifat yang dapat menjadikan seorang raja 
mampu menjalankan tanggung jawabnya dengan baik. 


Pengurangan dialog Yudhistira merepresentasikan perbedaan 
pada gagasan kepemilikan sifat-sifat dewa yang terdapat dalam 
konsep kekuasaan India Kuno dan konsep kekuasaan Jawa. 
Seperti yang telah diidentifikasi di atas, konsep lokapala dalam 
konsep kekuasaan India Kuno tidak melibatkan Batara Brama dan 
keberaniannya sebagai sifat yang diharapkan dimiliki oleh seorang 
raja. Sementara itu, hiperteks memunculkan sifat berani pada 
Yudhistira sebagai bentuk penitisan sifat Batara Brama padanya. 


s2 Gonda, J. (1969). h. s1. 
33 Soebadio dan Sedyawati. (1997). h. 121. 
54 Paku Alam. (2017). 
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Terlepas dari kuatnya kecenderungan untuk menekankan 
sifat-sifat luhur Yudhistira, hiperteks tetap mempertahankan 
penggambaran terkait salah satu aspek penting dalam konsep 
kekuasaan tradisional, yakni kesaktian. Konsep kekuasaan India 
Kuno dan Jawa yang mengakui gagasan devaraja memercayai raja 
sebagai penguasa dunia yang suci, manifestasi dari dewa-dewa, 
dan memiliki kemampuan yang melebihi rakyat atau manusia 
biasa. Konsep kekuasaan Jawa mengenal tiga jenis kasekten, yakni 
kasekten fisik, kasekten spiritual, dan kasekten supernatural». Kasekten 
supernatural merupakan kemampuan yang berkaitan dengan hal- 
hal di luar dunia manusia, seperti bekerjasama dengan makhluk 
halus. Pengakuan Dhimbaka atas kesaktian Pandawa, termasuk di 
dalamnya Yudhistira, dapat digolongkan sebagai kasekten spiritual 
dan supernatural, karena kaitannya dengan peran dewa dalam 
kekuasaan raja. 


Kepemilikan kasekten spiritual dan supernatural oleh raja 
menjadi tanda kekuasaan yang khas dalam konsep kekuasaan Jawa, 
sebagaimana hal tersebut tidak ditemukan dalam konsep kekuasaan 
India. Persekutuan dengan “makhluk halus” atau makhluk selain 
manusia yang memiliki kekuatan gaib memang diakui sebagai 
salah satu tanda kekuasaan raja dalam konsep kekuasaan Jawa. 
Hal tersebut salah satunya ditunjukkan melalui silsilah raja-raja 
Mataram yang digambarkan mereka memiliki hubungan dengan 
makhluk-makhluk kayangan atau tokoh-tokoh termasyhur dari 
semua negeri“. Konstruksi relasi semacam itu dilakukan untuk 
menguatkan legitimasi raja sebagai seorang penguasa. 


Transformasi tekstual pada konstruksi penokohan Yudhistira 
dalam adaptasi Sabha-parva ke lakon wayang Sesaji Raja Suya 
mengimplikasikan pergeseran pada konsep kekuasaan yang 
berlaku di India Kuno. Deskripsi tentang penarikan upeti 
dan penaklukan kerajaan di empat penjuru mata angin dalam 
hipoteks merepresentasikan kepemilikan harta yang melimpah 
dan keunggulan dalam menjajah sebagai tanda kekuasaan dalam 
konsep kekuasaan India Kuno. Kedua hal tersebut tidak berlaku 
dalam konsep kekuasaan Jawa, yang menjadikan kesaktian spiritual 
dan supernatural serta persekutuan dengan makhluk halus sebagai 


55 Pertiwi, Dhianita, K. (2019). h. 139. 
56 Moertono, S. (1985). h. 92. 
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tanda kekuasaan raja. Sementara itu, pada aspek pemerolehan dan 
pemertahanan kekuasaan, strategi penaklukan melalui perang atau 
penjajahan tidak diakui dalam konsep kekuasaan Jawa. Sebaliknya, 
konsep kekuasaan Jawa menganggap pengolahan kewibawaan dan 
kharisma oleh raja sebagai strategi pemertahanan kekuasaan yang 
tepat karena tidak menyebabkan konflik. 


Perbedaan pada penggambaran rajasuya sebagai upacara 
intensifikasi kekuasaan juga perlu diberi perhatian khusus. 
Hipoteks menarasikan rajasuya sebagai upacara agung yang 
dilakukan seorang raja untuk menguatkan legitimasi kekuasaannya 
dengan menarik upeti, memperluas wilayah kekuasaan, dan 
menghelat ritual-ritual besar yang menuntut banyak kebutuhan. 
Sementara itu, narasi rajasuya dalam hiperteks mengimplikasikan 
makna baru, yakni sebuah upacara persembahan rasa syukur atas 
keberhasilan Pandawa mengembalikan kedamaian dunia setelah 
membunuh Jarasandha. Oleh karena itu, rajasuya dalam konteks 
kebudayaan Jawa, seperti yang direpresentasikan dalam lakon 
Sesaji Raja Suya, dapat dimaknai sebagai upacara yang digelar 
sebagai seremoni pengangkatan raja agung yang didasarkan pada 
keberhasilan Yudhistira sebagai agen penyeimbang keharmonisan 
jagad gedhe dan jagad cilik. Transformasi pada penokohan Yudhistira 
dan penggambaran rajasuya tersebut juga merepresentasikan 
pergeseran aspek lain pada konsep kekuasaan, yakni gagasan 
pemimpin ideal. 


Representasi Pemimpin Ideal 


Lakon wayang, walaupun tergolong sebagai karya fiksi, dapat 
menjadi objek penelitian untuk membongkar nilai-nilai ideal 
dalam konteks kebudayaan Jawa, termasuk konsep kekuasaan. 
Hal tersebut disebabkan kecenderungan teks-teks tradisional Jawa 
yang bersifat didaktis, terlepas dari jenis dan bentuknya. Lakon 
wayang bukan hanya melukiskan suatu kehidupan kenegaraan yang 
diidamkan tetapi juga kebijaksanaan dan kebiasaan kenegaraan”. 
Sesaji Raja Suya merupakan salah satu lakon wayang purwa yang 
menggambarkan kehidupan raja dan mengandung gagasan dan 
konsep kekuasaan dalam kebudayaan Jawa. 


s7 Moertono, S. (1985). h. 13. 
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Berdasarkan pembacaan literatur terkait konsep kekuasaan 
yang berlaku di kebudayaan India Kuno dan kebudayaan Jawa, 
perbedaan dalam cara hipoteks dan hiperteks mengonstruksikan 
Yudhistira disebabkan oleh ketidaksamaan pada persepsi mendasar 
tentang kehadiran sosok raja. Dalam konsep kekuasaan India 
Kuno, raja merupakan manifestasi kekuatan dan keagungan dewa 
di bumi. Kehadirannya secara fisik dibutuhkan sebagai pengendali 
dan pemberi komando atau perintah demi berjalannya sistem 
pemerintahan. Hal tersebut direpresentasikan dalam Sabha-parva 
dengan dominasi Yudhistira sebagai penggerak alur cerita tentang 
persiapan dan pelaksanaan upacara rajasuya. Sementara itu, hal 
berbeda ditunjukkan dalam lakon wayang purwa Sesaji Raja Suya 
yang menggambarkan jalannya persiapan rajasuya tanpa kehadiran 
Yudhistira secara langsung untuk memberikan perintah. 


Terdapat sejumlah sifat yang diharapkan untuk dimiliki oleh 
seorang raja dalam kerangka konsep kekuasaan Jawa. Adil, berhati 
murah, bijaksana, wibawa, karismas', dan budi» adalah beberapa 
sifat yang wajib dimiliki raja untuk menjadi seorang pemimpin 
yang bermutu. Sifat-sifat tersebut tidak berhubungan dengan 
kepemilikan harta benda atau kesaktian, melainkan berkaitan 
dengan jati diri pribadi seorang penguasa. Kepemilikan atas 
sifat-sifat tersebut akan membuat seorang raja dianggap sebagai 
pemimpin yang ideal. Hal tersebut dalam kebudayaan Jawa 
dirumuskan dalam kalimat berbudi bawa leksana, ambeg adil para marta 
yang berarti meluap budi luhur mulia dan sifat adilnya terhadap 
semua yang hidup, atau adil dan penuh kasih”. 


Rekonstruksi Yudhistira dalam hiperteks sebagai tokoh yang 
diangkat sebagai raja agung didasarkan pada kepemilikan sifat- 
sifat ideal tersebut. Transformasi peran dan karakter Yudhistira 
dari seorang tokoh raja yang aktif memberikan perintah demi 
terselenggaranya upacara rajasuya bertransformasi menjadi seorang 
pemimpin yang tidak banyak bicara. Transformasi tersebut 
berhubungan dengan konsep anteng, meneng, jatmika, sembada, 
wiratama yang berlaku dalam kebudayaan Jawa. Menurut norma 
yang berlaku di kebudayaan Jawa, seorang individu, apalagi 


s8 Koentjaraningrat. (1991). h. 137. 
s9 Moertono, S. (1901). h. 157. 
60 Moedjanto, G. (1985). h. 26. 
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pemimpin, sangat diharapkan memiliki lima karakteristik tersebut. 


Anteng dan meneng merupakan sikap dalam kebudayaan Jawa 
dan tergolong sebagai sikap dan sifat ideal yang diharapkan ada 
pada diri orang Jawa. Seorang individu yang memiliki sifat anteng 
berarti tidak banyak tingkah, tenang, halus, indah, tapi berbobot, 
sementara meneng berarti tidak banyak bicara. Diam yang 
dimaksud bukan berarti tidak mau berusaha atau tidak memiliki 
pengetahuan, namun membatasi bicara karena kebijaksanaan dan 
kehati-hatian dalam bertindak dan berbicara. Kedua hal tersebut 
pantasnya diikuti dengan jatmika atau sikap yang menunjukkan 
wibawa dan sopan santun sesuai dengan nilai tata krama dalam 
kebudayaan Jawa. 


Seseorang yang bersikap anteng, meneng, dan jatmika selanjutnya 
dipercaya akan sembada dan wiratama. Sembada artinya berperilaku 
yang sesuai dengan kemampuan, perkataan, serba cukup, cocok 
dengan kenyataan. Kemudian, wiratama berarti manusia yang 
utama. Karakteristik wiratama dimiliki seseorang yang berani 
membela kebenaran dan keberanian serta mementingkan keperluan 
orang banyak?. 


Penokohan Yudhistira ditransformasi dan direkonstruksi 
dalam hiperteks untuk menyesuaikan lima sikap ideal manusia 
Jawa tersebut. Ia digambarkan sebagai tokoh yang tidak banyak 
bicara dan tidak banyak tingkah. Dalam dialognya pun Yudhistira 
digambarkan menunjukkan sikap santun dengan lawan bicaranya. 
Sementara itu, dalam diamnya, ia berhasil mewujudkan perdamaian 
dunia dengan mengirim bala tentara dan juga kedua adiknya untuk 
mengalahkan Jarasandha dan membebaskan para raja yang telah 
ditawan. 


Masyarakat Jawa percaya bahwa kepemilikan karakteristik 
anteng, meneng, jatmika, sembada, wiratama oleh seorang individu 
akan menyebabkan orang lain menunjukkan rasa segan dan 
hormat kepadanya. Kepercayaan itu pun direpresentasikan dalam 
hiperteks melalui penceritaan persiapan upacara rajasuya oleh 
Bima, Arjuna, Baladewa, dan Kresna. Walaupun tidak ada dialog 
yang menunjukkan perintah Yudhistira kepada saudara-saudara 


61 Anshoriy, M. N. (2008). h. 64-65. 
62 ibid. h. 74-75. 
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dan rekan-rekannya itu, persiapan upacara tetap dilaksanakan. Hal 
tersebut dikarenakan Yudhistira telah dihormati baik sebagai kakak 
tertua Pandawa maupun sebagai raja Amarta yang berwibawa. 


Beberapa sifat yang dimiliki oleh Yudhistira menjadikannya 
sebagai representasi konsep sabda pandhita ratu tan kena wola-wali 
yang terdapat dalam konsep kekuasaan Jawa. Secara harfiah, 
artinya adalah ucapan pendeta dan raja tidak boleh diulang-ulang. 
Sementara itu, maknanya adalah bahwa seorang pemimpin harus 
konsekuen untuk melaksanakan atau mewujudkan apa yang telah 
diucapkannya karena ucapan raja dipercaya memiliki kekuatan 
magis dan mistis?. Kepercayaan terhadap gagasan tersebut 
membuat masyarakat Jawa menjadikan setiap keputusan, dhawuh 
atau perintah, bahkan setiap ucapan raja sebagai pegangan mereka 
dalam hubungan antara rakyat dan pemimpinnya". 


Seorang raja yang memegang teguh konsep sabda pandhita 
ratu tan kena wola-wali akan selalu mengucapkan kata-kata yang 
sarat dengan kejujuran, pasti, dan dapat dipertanggungjawabkan. 
Begitu pun orang Jawa tidak mengharapkan pemimpinnya untuk 
menyampaikan janji yang tidak dapat ditepatinya atau membuat 
keputusan yang tidak konsisten. Jika seorang raja dianggap 
memenuhi kriteria atau konsep tersebut, maka ia dianggap 
memiliki sifat bawalaksana. Sifat bawalaksana dapat diartikan sebagai 
keteguhan dalam memegang janji8. Yudhistira dikonstruksikan 
dalam hiperteks sebagai seorang raja yang memegang teguh 
tekadnya untuk mengembalikan perdamaian dunia dengan 
pelaksanaan sesaji agung rajasuya, sehingga ia pun merupakan 
representasi seorang raja dengan sifat bawalaksana. 


Karakteristik anteng, meneng, jatmika, sembada, wiratama yang 
didukung dengan kemampuan seorang raja untuk membuktikan 
bahwa ucapannya merupakan sabda pandhita ratu, seorang raja pun 
pada kelanjutannya akan membuat orang lain patuh terhadapnya. 
Mereka akan menuruti permintaan dan kemauannya tanpa perlu 
mengucapkan banyak perintah. Dalam kebudayaan Jawa, hal 
tersebut digambarkan dalam konsep sendhika dhawuh atau menurut 


63 Sujamto. (1992). h. 17.: Artha, Arwan T. (2009). h. 8. 
64 Yusra, A. (1995). h. 289. 
6s Sujamto. (1992) h. 17. 
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perintah pemimpinss. Penceritaan tentang persiapan upacara 
rajasuya oleh Arjuna, Bima, Kresna, Baladewa, para patih dan bala 
tentara, terlepas dari sedikitnya dialog Yudhistira merupakan 
representasi dari sendhika dhawuh. Keinginan Yudhistira untuk 
mengembalikan kedamaian dunia yang dikacaukan oleh Jarasandha 
dituruti oleh adik-adik, penasihat, dan juga bawahan-bawahannya. 
Mereka semua memberikan penghormatan yang tinggi kepada 
Yudhistira karena ia telah membuktikan dirinya sebagai seorang 
raja ideal menurut konsep kekuasaan Jawa. 


Diangkatnya Yudhistira sebagai pemimpin agung dalam 
upacara rajasuya juga dapat dikaji lebih lanjut menggunakan konsep 
kekuasaan yang berlaku di kebudayaan Jawa. Upacara tersebut 
bukan semata-mata merupakan adegan penutup dari cerita lakon 
Sesaji Raja Suya, namun merepresentasikan gagasan memayu 
hayuning bawana atau menciptakan keselamatan bagi semesta. 
Konsep kekuasaan Jawa mempercayai raja sebagai titisan dewa di 
dunia memiliki tanggung jawab besar untuk mempertahankan atau 
menciptakan harmoni antara dua jagad dan keselamatan penghuni 
semesta. Yudhistira diangkat sebagai raja agung dalam upacara 
tersebut karena di bawah kepemimpinannya Pandawa berhasil 
menghentikan konflik antar pemeluk agama. Konflik tersebut 
digambarkan dalam hiperteks melalui tindakan Jarasandha yang 
menganggap kepercayaannya sebagai yang ajaran yang paling 
benar,” sehingga ia merasa memiliki hak untuk mengorbankan 100 
raja demi pelaksanaan upacara Ludra. 


Penggambaran tersebut berkaitan dengan fungsi sosial 
dari lakon wayang purwa, yakni sebagai teks yang menyimpan 
intertekstualitas dengan fenomena sosial, politik, atau budaya 
saat karya tersebut ditulis. Lakon Sesaji Raja Suya yang ditulis 
oleh Ki Purbo Asmoro pada tahun 2013 merepresentasikan kasus 
terorisme yang marak terjadi di beberapa daerah di Indonesia, 
yang sebagian diantaranya berhubungan dengan isu toleransi 
antar umat beragama. Pada saat yang sama, Indonesia akan 
menggelar pemilihan umum presiden pada tahun berikutnya. 
Transformasi tekstual yang membentuk karakter Yudhistira dalam 


66 Suwondo, K. (2003). h. 25. 


67 Wawancara dengan Ki Purbo Asmoro pada 29 April 2019 di Institut Seni 
Indonesia, Surakarta. 
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lakon Sesaji Raja Suya sebagai raja yang berhasil memayu hayuning 
bawana mewakili harapan masyarakat akan calon pemimpin negara 
Indonesia yang mampu mengatasi kasus-kasus terorisme yang 
disebabkan oleh mengikisnya rasa toleransi antar umat beragama 
di Indonesia. 


Kesimpulan 


Lakon wayang kulit purwa yang dipertunjukkan sampai hari ini 
masih memiliki intertekstualitas dengan cerita epos Mahabharata 
dari India. Pengaruh narasi Mahabharata tidak dapat dipisahkan 
dari fenomena Indianisasi yang terjadi di beberapa daerah di Asia 
Tenggara, termasuk Nusantara, sejak abad pertama Masehi. Dalam 
fenomena penyebaran kebudayaan tersebut, karya sastra dan seni, 
ajaran agama, serta konsep kekuasaan India Kuno berinteraksi 
dengan nilai-nilai kebudayaan lokal. Interaksi lintas budaya 
tersebut melibatkan penerimaan dan penyesuaian yang kemudian 
menghasilkan karya sastra dan seni yang mengimplikasikan 
akulturasi budaya India dan Jawa, termasuk lakon wayang. 


Cerita dalam lakon wayang Sesaji Raja Suya diadaptasi dari 
kitab kedua Mahabharata, Sabha-parva. Narasi tentang persiapan dan 
pelaksanaan upacara agung rajasuya untuk mengangkat Yudhistira 
sebagai raja agung diadaptasi dengan sejumlah transformasi 
sebagai penyesuaian dengan nilai-nilai kebudayaan Jawa. Salah 
satunya terdapat pada konstruksi penokohan Yudhistira yang 
ditransformasi dengan tiga teknik, yakni pengeditan, pengurangan 
dan penambahan. 


Ketiga teknik transformasi tekstual tersebut mengimplikasikan 
pergeseran ideologis yang berkaitan dengan konsep kekuasaan yang 
berlaku di India Kuno dan Jawa. Beberapa aspek konsep kekuasaan 
yang bertransformasi antara lain tanda kekuasaan, strategi 
pemertahanan kekuasan, dan gagasan raja ideal. Hiperteks mengedit 
dan mereduksi dialog dan deskripsi yang menunjukkan dominasi 
Yudhistira sebagai pemberi perintah kepada saudara-saudaranya 
dan juga sebagai raja yang menaklukkan kerajaan-kerajaan lain 
untuk mendapatkan dukungan pada pelaksanaan rajasuya. Selain 
itu, hiperteks menambahkan dialog yang disampaikan oleh kubu 
musuh terkait kesaktian Yudhistira. Pergeseran ideologis yang 
direpresentasikan melalui transformasi tekstual mengarah pada 
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kecenderungan hiperteks untuk menekankan sifat-sifat luhur 
Yudhistira sebagai seorang pemimpin. 


Gagasan raja ideal yang berlaku di konsep kekuasaan 
India Kuno, sebagaimana direpresentasikan dalam Sabha-parva, 
mengedepankan kemampuan seorang raja untuk menguasai bumi 
dan seisinya. Karakteristik tersebut bertransformasi dalam lakon 
Sesaji Raja Suya yang menjadikan sifat-sifat seperti anteng, meneng, 
jatmika, sembada, wiratama sebagai karakteristik ideal seorang raja. 
Kepemilikan sifat-sifat tersebut didukung dengan kemampuannya 
untuk menepati ucapannya yang dipercaya memiliki kekuatan 
magis, sebagaimana diwakili dengan konsep sabda pandhita ratu 
tan kena wola-wali, menjadikan para saudaranya dan pemimpin 
kerajaan lain menunjukkan sikap sendhika dhawuh pada raja Amarta 
tersebut. Oleh karena itu, citraan baru Yudhistira dalam hiperteks 
merupakan representasi dari gagasan pemimpin ideal yang berlaku 
dalam konsep kekuasaan Jawa. 


Penelitian ini juga menyimpulkan bahwa terlepas dari 
besarnya pengaruh kebudayaan India yang tersebar selama periode 
Indianisasi, masyarakat Jawa memiliki sistem pemikiran tersendiri 
yang termanifestasikan dalam konsep kekuasaan dalam kebudayaan 
Jawa dan direpresentasikan dalam karya-karya sastra termasuk 
lakon wayang purwa.INI| 
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Psi Kraton Kasultanan Yogyakarta dan Kraton Kasunanan 

Surakarta berdampak pada pengembangan budaya termasuk 
tari (Suharti 2015, 50). Menurut M.C. Ricklefs (2002, 633-34) 
Kraton Kasultanan Yogyakarta lebih mempertahankan bentuk- 
bentuk tradisional warisan dari pendirinya, berbeda dengan 
Kraton Surakarta yang memilih beradaptasi dengan peluang- 
peluang perubahan zaman. R.M. Soedarsono berpendapat bahwa 
tari gaya Yogyakarta yang melestarikan tradisi Mataram mirip gaya 
klasik, sedangkan tari gaya Surakarta mirip dengan gaya romantik. 
Menurutnya, tari gaya Yogyakarta banyak menggunakan garis- 
garis lurus serta tekukan yang tajam dengan penampilan terkesan 
kokoh dan cenderung maskulin. Tari gaya Surakarta banyak 
menggunakan garis-garis lengkung dan tekukan yang tidak tajam 
dengan penampilan terkesan lembut serta cenderung feminim' 


1 Hal ini dipengaruhi oleh sifat pribadi dari masing-masing raja yang secara 
hierarki memegang otoritas termasuk dalam penciptaan karya tari. Meminjam 
teori Carl Gustav Jung mengenai animus (unsur kelaki-lakian) dan anima (unsur 
kewanitaan), Soedarsono berasumsi bahwa Sultan Hamengku Buwana I sebagai 
pendiri Kraton Kasultanan Yogyakarta dan peletak dasar gaya tari yang digunakan 
memiliki sifat maskulinitas atau animus yang lebih dominan dari pada sifat feminitas 
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(Soedarsono 1999, 236). 


Gaya penyajian tari Kraton Kasultanan Yogyakarta dan 
Kraton Kasunanan Surakarta yang berbeda berpengaruh pada 
gaya penyajian tari bedhaya dari masing-masing kraton. Meskipun 
tergolong sebagai tari putri, tari bedhaya gaya Yogyakarta memiliki 
rasa gerak yang memberikan kesan maskulin. Pola gerak yang 
digunakan cenderung membentuk garis yang lurus, tajam, dan 
simetris. Hal ini, berbeda dengan tari bedhaya gaya Surakarta yang 
memiliki rasa gerak terkesan feminim. Kesan feminim ditunjukkan 
dari penerapan pola gerak yang membentuk garis lengkung dan 
cenderung lentur. 


Pura Mangkunegaran sebagai salah satu kadipaten yang 
diduduki oleh Pangeran Mardika dan vassal dari Kraton Kasunanan 
Surakarta juga mengembangkan tari bedhaya.: Salah satu repertoar 
tari bedhaya yang berkembang di Mangkunegaran adalah tari 
Bedhaya Bedhah Madiun. Tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran merupakan hasil absorpsi dari tari Bedhaya 
Bedhah Madiun gaya Yogyakarta di Krida Beksa Wirama.# Tari 
Bedhaya Bedhah Madiun tersebut sebelumnya berkembang di 
dalam Kraton Kasultanan Yogyakarta yang disebut dengan nama 
tari Bedhaya Gandakusumas (Pramutomo 2010, 60). Tari Bedhaya 


atau anima. Hal ini berbanding terbalik dengan raja Kraton Kasunanan Surakarta 
yang memiliki sifat feminitas atau anima yang lebih menonjol. Sultan lebih 
memiliki sifat militeristik dari pada Sunan (Soedarsono 1997, 158-s59: Pramutomo 
2009, 49-50, Suharti 2015, 55-56). 


2 Tari bedhaya adalah suatu genre karya tari yang berkembang dipecahan 
Kraton Mataram Islam. 


3. Pura Mangkunegaran pada dasarnya merupakan pecahan dari Kraton 
Mataram Islam, yang didirikan oleh R.M. Said. Pura Mangkunegaran berdiri setelah 
diadakannya perjanjian antara Susuhunan Paku Buwana III, Sultan Hamengku 
Buwana I, dan Belanda di Salatiga. 


4 Tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran adalah hasil absorpsi tari 
gaya Yogyakarta melalui sistem pembelajaran di Krida Beksa Wirama. G.R.Aj. Siti 
Nurul Kamaril Ngasarati Kusumawardani disertai beberapa kerabat dan para niyaga 
Mangkunegaran setiap Minggu berlatih di KBW (Sriyadi dan Pramutomo 2020). 


5 Periksa pula manuskrip dengan judul “Serat Kondha Bedhaya Utawi 
Srimpi,” No. B/S 13 Koleksi Kridha Mardawa Kraton Kasultanan Yogyakarta. Selain 
itu, pada Juni 2014 R.Ay. Sri Kadaryati merekonstruksi tari Bedhaya Bedhah Madiun 
(Bedhaya Gandakusuma) gaya Yogyakarta yang bersumber dari manuskrip milik 
B.R.Ay. Yudanegara dengan judul “Pratelan Beksa Bedhaya Bedhah Madiun.” 
Hasil rekontruksi Kadaryati tersebut menyerupai tari Bedhaya Bedhah Madiun 
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Bedhah Madiun di Mangkunegaran berdasarkan gending pokok 
yang digunakan juga disebut tari Bedhaya Gandakusuma. Namun 
demikian, karena cerita yang diangkat lebih familiar maka tari 
bedhaya ini lebih sering disebut tari Bedhaya Bedhah Madiun. 


Tari Bedhaya Bedhah Madiun merupakan repertoar tari gaya 
Yogyakarta yang berkembang di Mangkunegaran. Berdasarkan 
tinjauan historis tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran 
berasal dari Yogyakarta, yang tentunya menggunakan gaya 
Yogyakarta. Daripengamatan sementara, gaya penyajiantari Bedhaya 
Bedhah Madiun di Mangkunegaran dengan Kraton Kasultanan 
Yogyakarta memiliki perbedaan signifikan. Perbedaan signifikan 
dari gaya penyajiannya tersebut membentuk karakteristik, sehingga 
dapat menunjukkan suatu identitas. Artikel ini bertujuan mengkaji 
karakteristik tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran, 
guna mengetahui ciri-ciri dari gaya penyajiannya. 


Metode 


Studi ini merupakan kajian kualitatif dengan pendekatan 
etnokoreologi yang menekankan pengkajian terhadap budaya 
tari etnik non-Barat berdasar teks kebudayaan yang melahirkan 
budaya tari tersebut (Suharti 2015, 30). Artinya, kehadiran 
tari tidak lepas dari sebuah konteks, karena tari merupakan 
teks budaya masyarakat setempat. Pendekatan etnokoreologi 
dibentuk dari landasan pemikiran yang dipinjam dari berbagai 
disiplin. Pendekatan ini mengandalkan data kualitatif yang 
didominasi oleh studi pustaka dan etnografi tari (Pramutomo, 
Joko, dan Mulyana 2016, 17-18). 


Metode perbandingan digunakan dalam analisis data, guna 
menunjukkan karakteristik yang membentuk identitas tari 
Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran. Dalam menunjukkan 
karakteristik yang digunakan sebagai pembanding adalah karya 


di Mangkunegaran. Berkaiatan dengan hal ini periksa skripsi Kusumo (2015) 
dengan judul “Analisis Koreografi Bedhaya Bedhah Madiyun Gaya Yogyakarta: 
Rekonstruksi Juni 2014 oleh R.Ay. Sri Kadaryati,” dokumen Rekso Pustoko “Badaja 
Bedah Madhioen” kode naskah G. 17, dokumen Rekso Pustoko “Gerongan Bedhaya 
Bedhahipun Madiun Gendhing Gandakusuma” kode naskah F1 dan F. 108, serta 
video Bedhaya Bedhah Madiun gaya Yogyakarta (Part I, Part II, dan Part III) hasil 
rekonstruksi Kadaryati di laman web https://youtu.be/ehgEC32dEBU dan https:// 
youtu.be/kk6aT1e6354 serta https://youtu.be/w19-CZDjkp8. 
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tari sejenis. Tari Bedhaya Bedhah Madiun merupakan repertoar tari 
dengan genre bedhaya yang berkembang di kraton. Oleh karena itu, 
karya tari dalam genre bedhaya di Kraton Kasunanan Surakarta dan 
Kraton Kasultanan Yogyakarta digunakan sebagai pembanding. 
Kedua kraton tersebut merupakan pusat pengembangan tari 
bedhaya di istana. 


Penjabaran karakteristik tari Bedhaya Bedhah Madiun 
dilakukan dengan analisis koreografi. Melalui analisis koreografi 
dapat mengetahui cara karya tari tersebut dipresentasikan, 
sehingga didapatkan ciri-ciri atau coraknya. Analisis koreografi 
berarti menganalisis konstruksi sebuah karya tari. Konstruksi 
karya tari terdiri dari bentuk dan struktur. Bentuk berkaitan 
dengan morfologi sedangkan struktur adalah tata hubungan 
hierarki antar bentuk-bentuk itu. Analisa morfologi dalam karya 
tari merupakan langkah awal yang harus dilakukan untuk menuju 
analisis struktural. Menurut Martin dan Pesovar analisis morfologi 
adalah membagi konstruksi organik tari dengan cara memecahkan 
keseluruhan (whole) menjadi bagian-bagian yang membentuknya 
(component part) (Royce 1991, 39-40). 


Gagasan Umum Tari Bedhaya di Kraton 


Tari bedhaya adalah salah satu genre tari yang berkembang di kraton. 
Tari bedhaya merupakan komposisi tari putri dengan jumlah penari 
tujuh atau sembilan orang (Koentjaraningrat 1984, 298: Soedarsono 
1997, 144). Serat Wedhapradangga menjelaskan bahwa bedhaya 
berasal dari ambadhaya. Arti ambadhaya adalah menari dalam posisi 
berbaris diiringi Gamelan Lokananta (gendhing kemanak) disertai 
puisi metris sekar kawi atau sekar ageng (Pradjapangrawit 1990, 5). 
Tari bedhaya dari penjelasan di atas mencakup lima unsur, yaitu 
(1) merupakan tari putri, (2) ditarikan secara kelompok dengan 
jumlah penari sembilan atau tujuh orang, (3) banyak menggunakan 
formasi berbaris, (4) menggunakan puisi metris (kidung) dari sekar 
kawi atau sekar ageng, dan (5) musik tari dengan gendhing kemanak. 
Tari bedhaya dalam perkembangannya tidak hanya menggunakan 


6 Dalam Serat Wedhapradangga dijelaskan bahwa gendhing kemanak terdiri dari 
lima instrumen yaitu kemanak (gendhing), kethuk (pamatut), kenong (sauran), kendhang 
(teteg), dan gong (Pradjapangrawit 1990, 56). 
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gendhingkemanak, namun menggunakan pradangga' (Pradjapangrawit 
1990, 69: Brakel-Papenhuyzen 1988, 80). 


Pada saat perjanjian Giyanti Kraton Mataram Islam dipecah 
menjadi dua, yaitu Kraton Kasunanan Surakarta dan Kraton 
Kasultanan Yogyakarta. Kedua kraton tersebut masing-masing 
memiliki tari bedhaya yang dianggap sebagai pusaka dan induk 
dari tari bedhaya lainnya. Tari Bedhaya Ketawang dianggap sebagai 
induk dari tari bedhaya yang berkembang di Kraton Kasunanan 
Surakarta. Tari Bedhaya Semang dianggap sebagai induk dari 
bedhaya yang berkembang di Kraton Kasultanan Yogyakarta. Kedua 
bedhaya tersebut dianggap sebagai pusaka warisan dari Sultan 
Agung Prabu Hanyokrokusumo gubahan Kanjeng Ratu Kencana 
Sari. Isi dari tari Bedhaya Semang dan Bedhaya Ketawang pada 
dasarnya sama, yaitu mengambarkan pertemuan antara Sultan 
Agung Prabu Hanyokrokusumo dan Kanjeng Ratu Kencana Sari 
(Suryobrongto 1981, 32: Prabowo 1990, 100, Dewi dkk. 1993, 82—83: 
Widyastutieningrum 2012, 56: Suharti 2015, 49—50). 


Sultan Agung Prabu Hanyrokrokusumo menyatakan bahwa 
tari bedhaya dengan jumlah penari sembilan khusus digunakan 
di kraton. Para adipati, putra sentana dalem, dan pepatih dalem 
diperbolehkan memiliki tari bedhaya dengan jumlah tujuh orang 
penari? (Pradjapangrawit 1990, 70). Tari bedhaya sanga? dianggap 
memiliki kedudukan lebih tinggi dari tari bedhaya dengan jumlah 
penari tujuh orang. Angka sembilan dalam tari bedhaya sanga 
memiliki makna filosofis yang mendalam. Angka sembilan dalam 
pandangan Jawa merupakan angka tertingi. Pemilihan angka 
sembilan dikaitkan dengan jumlah walisanga (Prabowo 1990, 118, 
Soedarsono 1997, 126). 


Pada tari bedhaya masing-masing penari memiliki peranan, 
khususnya dalam tari bedhaya sanga. Terdapat pebedaan dalam 


7 Pradangga adalah orkestrasi gamelan lengkap yang biasa dilihat sekarang ini. 
Orkestrasi gamelan lengkap ini juga sering disebut gamelan ageng (Pradjapangrawit 
1990, 69: Brakel-Papenhuyzen 1988, 80). 


8 Berdasarkan “Serat Kapranatan Nalika Jaman Nagari Dalem Kartasura, Kala 
Ing Tahun 1655” adipati atau bupati yang sudah memakai payung bawat (payung 
bertangkai panjang) diperkenankan memiliki tari bedhaya dengan jumlah penari 
tujuh orang. 


9 Tari bedhaya sanga adalah tari bedhaya degan jumlah penari sembilan orang 
(Soedarsono 1997, 143). 
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sistem penamaan pada peranan tari bedhaya di Kraton Kasultanan 
Yogyakarta dan Kraton Kasunanan Surakarta. Dalam tari bedhaya 
gaya Yogyakarta kesembilan peranan itu adalah batak (kepala 
mewakili akal), endhel (mewakili semua hawa nafsu yang timbul 
dari hati), jangga (leher), apit ngajeng (lengan kanan), apit wingking 
(lengan kiri), dhadha (dada), endhel wedalan ngajeng (tungkai kanan), 
endhel wedalan wingking (tungkai kiri), serta buntil (alat kelamin) 
(Brontodiningrat 1981, 18). Dalam tari bedhaya gaya Surakarta 
kesembilan peranan tersebut adalah batak (kepala sebagai wujud 
pikiran dan jiwa), endhel ajeg (nafsu atau keinginan hati), jangga 
(leher), apit ngajeng (lengan kanan), apit wingking (lengan kiri), 
dhadha (dada), endhel weton (tungkai kanan), apit meneng (tungkai 
kiri), dan buncit (organ seks) (Prabowo 1990, 122). 


Tari bedhaya pada umumnya terdapat bagian peperangan 
antara peran batak dan endhel. Peperangan antara peranan batak dan 
endhel pada tari bedhaya divisualisasikan dalam arah hadap yang 
berlawanan.” Arah hadap yang berlawanan tersebut dapat dilihat 
pada formasi lajur atau rakit montor mabur. Peperangan antara batak 
dan endhel juga divisualisasikan pada formasi rakit gelar atau formasi 
perangan. Dalam tari bedhaya peperangan antara peranan batak dan 
endhel tidak ada yang kalah dan menang. Pada umumnya, formasi 
yang dibentuk setelah bagian peperangan berakhir adalah formasi 
tiga-tiga sebagai simbol keseimbangan (eguilibrium). 


Formasi atau gawang dalam tari bedhaya pada dasarnya 
berbentuk lajur, nyolongi, mlebet lajur, tiga-tiga, mlampah lumbung, 
dan gelar. Formasi tersebut merupakan formasi yang biasanya 
digunakan pada tari bedhaya gaya Yogyakarta. Formasi atau 
gawang yang menjadi ciri tari bedhaya gaya Surakarta adalah montor 
mabur (ketonggeng), urut kacang, jejer wayang, batak moncol, tiga-tiga, 
blumbangan, dan gawang perangan (Widyastutieningrum 2012, 59, 
Suharti 2015, 75). Formasi montor mabur atau ketonggeng pada 
dasarnya sama dengan formasi lajur. Formasi ini dalam variasinya 
dapat dilakukan dengan iring-iringan tengan, iring-iringan kiwa, ajeng- 
ajengan, ungkur-ungkuran, dan iring-iringan dengan tiga penari dalam 
level yang berbeda yaitu jengkeng sedangkan yang lain berdiri. 


1o Ajeng-ajengan, ungkur-ungkuran, iring-iringan kiwa, dan atau iring-iringan 
tengan. 
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Secara garis besar struktur sajian tari bedhaya adalah ajon-ajon, 
bagian pokok, dan mundur. Bagian pokok berdasarkan struktur 
gending yang digunakan terdiri dari gendhing ageng kemudian 
dhawah, yaitu melipatkan tempo menjadi dua kali. Setelah dhawah 
diteruskan minggah ladrang dan akhirnya ketawang (Suharti 2015, 
156). Menurut Wahyu Santoso Prabowo tari bedhaya pada dasarnya 
memiliki struktur sajian maju beksan, beksan, dan mundur beksan. 
Berdasarkan gending yang digunakan beksan dalam tari bedhaya 
terdiri dari beksan merong, beksan inggah, kemudian beksan ladrang 
dan atau beksan ketawang. 


Dari keempat bagian tersebut yang menjadi bagian pokok 
adalah beksan merong dan beksan inggah, sedangkan beksan ladrang 
dan atau beksan ketawang merupakan variasi dari setiap susunan tari 
bedhaya (Prabowo, wawancara 13 November 2017). Struktur gending 
tari bedhaya yang dijelaskan oleh Suharti merupakan struktur 
gending tari bedhaya gaya Yogyakarta, sedangkan yang dijelaskan 
oleh Prabowo adalah struktur gending tari bedhaya gaya Surakarta. 


Pada dasarnya bagian pokok yang disampaikan Prabowo 
sama dengan gendhing ageng dan dhawah pendapat Suharti. Nama 
gending yang digunakan pada bagian ini menjadi nama tari bedhaya 
tersebut. Misalnya, tari Bedhaya Duradasih pada bagian pokok 
menggunakan Gendhing Duradasih, tari Bedhaya Pangkur pada 
bagian pokok menggunakan Gendhing Pangkur, tari Bedhaya 
Sinom pada bagian pokok menggunakan Gendhing Sinom, tari 
Bedhaya Anglirmendhung pada bagian pokok menggunakan 
Gendhing Anglirmendhung, dan tari Bedhaya Gandakusuma pada 
bagian pokok menggunakan Gendhing Gandakusuma. 


Tari bedhaya gaya Surakarta menggunakan bentuk gendhing 
pathetan pada bagian ajon-ajon atau maju beksan. Pada bagian mundur 
beksan bentuk gending yang digunakan dapat berupa pathetan atau 
ladrang irama tanggung. Tari bedhaya gaya Yogyakarta menggunakan 
bentuk gendhing lagon yang sejajar dengan pathetan dan ladrang irama 
I (ladrang irama tanggung) pada bagian ajon-ajon maupun mundur. 


Beksan dalam tari bedhaya dapat dibagi menjadi dua, yaitu beksan 
pokok satu dan beksan pokok dua. Beksan pokok satu berisi makna 
moral dan falsafah hidup manusia. Beksan pokok dua merupakan 
bagian yang menampilkan cerita. Bagian ini mengambarkan 
peperangan atau percintaan sesuai dengan isi cerita atau tema 
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cerita (Widyastutieningrum 2012, 60). Beksan pokok dua dalam 
tari bedhaya gaya Yogyakarta merupakan perang keris," mewakili 
konflik dalam cerita yang diangkat. Unsur perang dalam tari bedhaya 
menjadi cirikhas tari gaya Yogyakarta yang kontras dengan tari 
bedhaya gaya Surakarta (Hughes-Freeland 2009, s5). Beksan pokok 
satu dan beksan pokok dua dalam tari bedhaya dipisahkan dengan 
gendhing suwuk, dan kemudian dilajutkan gending berikutnya. 


Pada tari bedhaya gaya Yogyakarta bentuk gerak ngenceng 
menjadi gerak pokok. Bentuk gerak ngenceng merupakan sumber 
inspirasi penciptaan bentuk gerak lainnya. Variasi yang paling 
sederhana dari bentuk gerak ngenceng adalah nggrudha. Dalam tari 
bedhaya di Yogyakarta bentuk gerak nggrudha banyak digunakan 
(Sudarsono 1983, 21). Di Surakarta bentuk gerak laras menjadi gerak 
pokok dalam tari bedhaya dan srimpi.? Bentuk gerak laras biasanya 
digunakan pada bagian beksan merong. 


Pada umumnya masing-masing tari bedhaya dan srimpi memiliki 
bentuk gerak laras yang beragam sebagai ciri khusus tari bedhaya 
tersebut. Misalnya Tari Bedhaya Pangkur menggunakan bentuk 
gerak laras pangkur, Tari Bedhaya Anglirmendhung menggunakan 
bentuk gerak laras anglirmendhung, Tari Srimpi Sangupati 
menggunakan bentuk gerak laras sangupati, dan Tari Srimpi Sukarsih 
menggunakan bentuk gerak laras sukarsih (Prabowo, wawancara 13 
November 2017: Pamardi 2017, 85). 


Karakteristik Tari BedhayaBedhah Madiun di Pura 
Mangkunegaran 


Sebagai hasil absorpsi dari tari gaya Yogyakarta, tari Bedhaya 
Bedhah Madiun di Mangkunegaran pada dasarnya menggunakan 
gaya Yogyakarta. Namun demikian, tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran disebut sebagai tari gaya Mangkunegaran. Hal ini 


11 Meskipun terkadang pada bagian ini menggunakan busur dan anak panah, 
akan tetapi istilah yang sering digunakan adalah perang keris (Hughes-Freeland 
2009, 55). Musik tari atau bentuk gending yang digunakan pada bagian ini dapat 
berupa ayak-ayak untuk mendukung suasana perang. Hal ini merupakan bentuk baru 
dari hasil pengembangan tari bedhaya gaya Yogyakarta (Pudjasworo 1982, 80-81). 


12 Di Surakarta tari bedhaya dan srimpi pada dasarnya sama, hanya jumlah penari 
yang dibedakan. Pada masa Sri Susuhunan Paku Buwana VIII banyak tari bedhaya 
yang dirubah menjadi srimpi. Perubahan tersebut tidak banyak mempengaruhi 
bentuk gerak yang digunakan (Pradjapangrawit 1990, 124—28). 
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disebabkan karena tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran 
memiliki karakteristik yang berbeda dengan tari gaya Yogyakarta. 
Berikut identifikasi karakteristik tari Bedhaya Bedhah Madiun 
di Mangkunegaran dari pola gerak, penari, formasi, tata rias dan 
busana, musik tari, serta struktur sajiannya. 


Gambar 1. Formasi gelar dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran 


(Foto: Screenshoot Sriyadi dari video koleksi Fatma, 2020) 


Gambar 2. Formasi gelar dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun gaya 


Yogyakarta rekontruksi R.Ay. Sri Kadaryati Juni 2014 


(Foto: Https://pbs.twimg.com/media/ 
BgEKCIAAYeFy?format —jpg&name —small, Unduhan Sriyadi 
2019) 
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a. Pola Gerak 


Pola gerak yang digunakan pada tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran pada dasarnya adalah pola gerak dalam tari bedhaya 
gaya Yogyakarta. Pola gerak tersebut adalah nggrudha, ngenceng, 
ngenceng apit nyolongi, gidrah, imbal endhel lumbet lajur, gudawa, atrap 
sumping, kicat mandhe udhet, pacak jangga encot, kicat ngewer udhet, ulap- 
ulap, atur-atur, bangomate, ngunduh sekar, pedhapan, ukel tawing, trisig 
tinting, lembehan sirig mubeng, dhudhuk wuluh, kicat boyong, impang 
majeng, dan sembahan nglayang. 


Seperti pada tari bedhaya gaya Yogyakarta, pola gerak ngenceng 
menjadi motif atau gerak dasar dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun 
di Mangkunegaran. Di dalam sistem menghubungkan pola gerak 
satu dengan pola gerak lainnya menggunakan sendhi atau panambang 
yang tidak jauh berbeda dengan tari bedhaya gaya Yogyakarta. 
Beberapa bentuk gerak sendhi yang digunakan adalah sendhi gedruk 
kanan atau kiri, sendhi nglerek atau nglawe, sendhi cathok udhet, sendhi 
ongkek, dsb. 


Tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran menggunakan 
sikap dasar yaitu adeg nggrudha atau adeg pacak kelir. Dalam adeg pacak 
kelir posisi badan tegap dengan dhadha mungal, serta posisi tungkai 
mendhak dengan jari-jari kaki nylekenthing. Posisi badan yang tegap 
dengan dhadha mungal dalam adeg pacak kelir memberikan kesan 
gagah pada tari Bedhaya Bedhah Madiun. Posisi badan tersebut 
menyerupai sikap dasar tari gaya Yogyakarta yang berbeda dengan 
sikap dasar tari gaya Surakarta. Tari bedhaya gaya Surakarta pada 
umumnya menggunakan sikap dasar dengan posisi badan condong 
ke depan atau mayuk. Hal ini yang memberikan kesan feminim pada 
tari bedhaya gaya Surakarta. 


Pada gerak kapang-kapang dibagian mundur beksan dalam tari 
Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran menggunakan tiga 
sikap tolehan kepala. Tiga sikap tolehan kepala tersebut adalah tolehan 
ke kanan satu gongan, tolehan ke kiri satu gongan, dan tolehan lurus 
ke depan. » Tolehan ke kanan dan atau ke kiri memiliki sifat fleksibel 
ditentukan dari gerak impuran yang dilakukan sebelumnya. Gerak 
kapang-kapang, apabila diawali dengan impuran belok ke kanan maka 
tolehan kepala ke kanan terlebih dahulu kemudian setelah gong 


13 Satu gongan yang dimaksud adalah satu gongan dalam gending bentuk 
ladrang irama I. 
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tolehan pindah ke kiri, dan pada gong berikutnya tolehan pindah ke 
depan. Berlaku pada sebaliknya, gerak kapang-kapang yang diawali 
impuran belok ke kiri maka tolehan kepala ke kiri terlebih dahulu. 
Setelah tolehan kepala ke kiri dan ke kanan dilakukan masing- 
masing satu kali, maka tolehan kepala lurus ke depan. Hal ini 
menjadi ciri dari gaya penyajian tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran. 


Gambar 3. Sikap tolehan kepala dalam gerak kapang-kapang 
pada bagian mundur beksan tari Bedhaya Bedhah Madiun di Pura 
Mangkunegaran 


(Foto: Screenshoot Sriyadi dari video koleksi Fatma, 2020) 


Sikap tolehan kepala dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran tidak miring (nyoklek) melainkan jejeg. Sikap tolehan 
kepala ini menyerupai sikap tolehan kepala tari gaya Surakarta yang 
berbeda dengan tari gaya Yogyakarta. Sikap tolehan nyoklek tidak 
diterapkan dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran, 
meskipun berakar dari tari gaya Yogyakarta. Hal ini menjadi salah 
satu faktor kesan maskulin yang ditimbulkan tidak semononjol tari 
bedhaya gaya Yogyakarta. Selain itu, sikap tolehan kepala ini tidak 
mampu mengungkapkan rasa anggun seperti tari bedhaya gaya 
Yogyakarta. 
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Gambar 4. Sikap tolehan kepala dan leyekan badan pada tari 
Bedhaya Bedhah Madiun di Pura Mangkunegaran yang memberi 
kesan maskulin 


(Foto: Screenshoot Sriyadi dari video koleksi Fatma, 2020) 


Gambar 5. Sikap tolehan kepala dan leyekan badan pada tari bedhaya gaya 
Yogyakarta yang memberi kesan anggun dan maskulin (cakrak) 


(Foto: Screenshoot Sriyadi dari https://youtu.be/WLiIE3zZLTRY, 2020) 
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Gambar 6. Leyekan badan pada tari bedhaya gaya Surakarta yang 
memberi kesan feminim 


(Foto: Https://loop-img.S3.ap-southeast-1.amazonaws.com/ 
Artikel/2019/Agustus/Rahel/Tari9o203.jpg, Unduhan Sriyadi 
2020) 


Leyekan badan dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran membentuk garis miring sehingga memberikan 
kesan maskulin. Hal ini berbeda dengan tari bedhaya gaya Surakarta 
yang menerapkan leyekan badan membentuk garis lengkung yang 
memberikan kesan feminim. Leyekan badan hampir menyerupai 
tari bedhaya gaya Yogyakarta, namun dilakukan dalam volume yang 
sedikit lebih kecil. Berbeda dengan tari bedhaya gaya Yogyakarta, 
leyekan badan tidak diterapkan dalam ongkek, sendhi gedruk kanan 
maupun kiri, pendhapan, serta bentuk-bentuk gerak yang sejenis. 


Posisi lengan ketikanyiku tidak tegas, melainkan lebih mendekat 
ke cethik sekitar 45” dengan posisi lengan bawah merendah. Posisi 
lengan ini menyerupai posisi lengan trap cethik dalam tari bedhaya 
gaya Surakarta, hanya lebih menjauh sekitar 45” dari cethik. Posisi 
lengan ketika trap sumping tidak sejajar dengan telinga melainkan 
sejajar dengan dada bagian atas. Sikap tangan pada saat trap sumping 
tidak tidur dengan jari-jari menghadap ke depan, melainkan berdiri 
menghadap ke atas. Hal ini dilakukan pada pola gerak atrap sumping, 
ukel tawing, nyamber trisig, dan pola gerak yang sejenis. 
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Dalam sikap nyembah posisi jari-jari tangan mengarah ke 
sudut depan atas, berbeda dengan sikap nyembah tari bedhaya gaya 
Yogyakarta yang mengarah lurus ke depan serta tari bedhaya gaya 
Surakarta yang lurus ke atas. Pada posisi lengan lurus cundrik 
dipegang dengan cara berdiri menghadap ke atas, sedangkan 
ketika sawega tidur menghadap ke depan. Teknik memegang cundrik 
tersebut berbanding terbalik dengan teknik memegang keris dalam 
tari bedhaya gaya Yogyakarta. Dalam tari bedhaya gaya Yogyakarta 
ketika lengan lurus keris dipegang dengan cara tidur menghadap ke 
depan, dan sebaliknya pada saat sawega keris dipegang dengan cara 
berdiri menghadap ke sudut atas. 


Bentuk gerak lengan tidak lagi terkesan lurus namun 
melengkung yang dilakukan secara mengalir, sehingga terasa lentur 
dan tidak patah-patah. Penggunaan udhet tidak menggunakan 
teknik nyathok melainkan kebyok. Teknik penggunaan udhet ini 
sama dengan teknik penggunaan sampur dalam tari bedhaya gaya 
Surakarta, meskipun menggunakan istilah nyathok seperti tari 
bedhaya gaya Yogyakarta. Bentuk gerak seblak dan nglawe tidak ke 
sudut belakang, melainkan ke samping. Hal ini menyerupai bentuk 
gerak seblak dalam tari bedhaya gaya Surakarta. 


Pada tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran sikap 
gerak tungkai mendhak memiliki volume yang sedikit lebih kecil 
dari pada tari bedhaya gaya Yogyakarta. Teknik gerak nglerek yang 
dilakukan pada gerak sendhi cathok udhet dan sendhi nglawe tidak 
menerapkan unsur tungkai mumbul kemudian mendak, seperti 
dalam tari bedhaya gaya Yogyakarta. Gerak ingsutan atau ingsetan 
kaki saat memindah berat badan tidak begitu diperhatikan. Teknik 
gerak ketika memindah berat badan menyerupai teknik gerak 
dalam tari bedhaya gaya Surakarta yang tidak selalu menggunakan 
ingsutan kaki. Hal ini berbeda dengan teknik memindah berat badan 
dalam tari bedhaya gaya Yogyakarta yang diikuti gerak ingsutan kaki, 
terutama ketika dilakukan dengan posisi kedua kaki menapak. 
Di dalam rangkaian gerak ngancap, teknik gerak kaki mancat tidak 
begitu diperhatikan, berbeda dengan tari bedhaya gaya Yogyakarta. 


Aksentuasi gerak encot lebih sedikit dan dilakukan secara 
halus, berbeda dengan aksentuasi gerak encot dalam tari bedhaya 
gaya Yogyakarta. Teknik gerak encot lebih menitik beratkan pada 
lutut, berbeda dengan encot dalam tari bedhaya gaya Yogyakarta 
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yang menitik beratkan pada lutut dan pergelangan kaki. Gerak 
encot di Mangkunegaran tidak diawali dengan gerakan kaki mancat 
pada saat posisi tungkai mumbul. 


Sikap sila yang digunakan tidak menggunakan teknik sila 
panggung seperti tari bedhaya gaya Yogyakarta. Pada gerak trisig 
ketika akan belok tungkai ditekuk (mendhak) kemudian kembali 
naik (mumbul) setelah belok. Tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran menggunakan samparan yang diaplikasikan seperti 
dalam tari bedhaya gaya Surakarta. Pada bentuk langkah kaki dalam 
pola gerak kicat mandhe udhet, kicat ngewer udhet, dan kicat boyong ke 
kanan menggunakan seblak samparan ke kanan dan ke kiri. Teknik 
gerak trisig dan kicat ke kanan tersebut menjadi ciri dari tari gaya 
Mangkunegaran, karena tidak dijumpai dalam tari di Kraton 
Kasunanan Surakarta, Kraton Kasultanan Yogyakarta, maupun 
Pura Paku Alaman. 


Pola gerak yang digunakan dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun 
di Mangkunegaran merupakan pola gerak tari gaya Yogyakarta, 
namun dalam penerapannya menggunakan teknik pelaksanaan 
gerak tari gaya Surakarta. Pola gerak gaya Yogyakarta yang 
cenderung membentuk garis lurus, simetris, dan tajam sehingga 
memberikan kesan kokoh dan maskulin diterapkan seperti tari gaya 
Surakarta. Hal tersebut menjadikan tari Bedhaya Bedhah Madiun 
di Mangkunegaran tetap memiliki kesan maskulin meskipun tidak 
mendominasi. Kesan maskulin yang ditimbulkan tidak cakrak 
seperti tari bedhaya gaya Yogyakarta.“ 


Tubuh penari sebagai media ekspresi dalam suatu karya tari 
pada dasarnya dapat dikualifikasi menjadi empat yaitu kepala, 
lengan, badan, dan tungkai. Kualifikasi empat bagian tubuh 
tersebut secara sederhana dapat dikelompokan menjadi tubuh 
bagian atas dan tubuh bagian bawah. Tubuh bagian atas terdiri dari 
kepala, lengan, serta badan, sedangkan tungkai merupakan tubuh 
bagian bawah. Berdasarkan pengelompokan itu, tubuh bagian atas 
dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran bertendensi 
pada tari bedhaya gaya Yogyakarta dengan tubuh bagian bawah yang 
memiliki kecenderungan pada tari bedhaya gaya Surakarta. 

“4 Kesan yang ditimbulkan dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun menyerupai 
konsep satriya pinandita yang disampaikan Wahyu Santoso Prabowo. Bahwa tari di 


Mangkunegaran memiliki rasa militeristik namun tidak meninggalkan rasa menep 
dari seorang pendeta (Prabowo 1991, 11-12). 
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Secara rinci tingkat kemiripan tertinggi dengan tari bedhaya 
gaya Yogyakarta di tubuh bagian atas terletak pada unsur sikap dan 
unsur gerak lengan, kemudian badan, dan yang terakhir kepala. 
Kemiripan pada bagian badan dapat dilihat dari sikap adeg pacak 
kelir, sedangkan bagian kepala dilihat dari penerapan unsur gerak 
noleh, meskipun dengan sikap yang tidak nyoklek. Kepadanan 
dengan tari bedhaya gaya Surakarta di bagian tungkai dapat diamati 
dari pengaplikasian samparan, volume tungkai ketika mendhak yang 
kurang lebar (pupu kirang malumah), serta teknik gerak tungkai 
seperti mancat dan ingset tidak begitu diperhatikan. 


b. Jumlah Penari dan Formasi 


Tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran disajikan oleh 
tujuh orang penari, berbeda dengan tari Bedhaya Gandakusuma 
atau Bedhaya Bedhah Madiun gaya Yogyakarta yang disajikan 
oleh sembilan orang penari. Perbedaan jumlah penari disebabkan 
karena kedudukan Pura Mangkunegaran sebagai sebuah kadipaten. 
Konsekuensi logis dari kedudukannya tersebut menyebabkan 
tidak diperkenankan memiliki tari bedhaya dengan jumlah penari 
sembilan orang. 


Seperti dalam tari bedhaya sanga, masing-masing penari Bedhaya 
Bedhah Madiun memiliki peranan. Perbedaan jumlah penari 
menyebabkan hilangnya dua peranan dalam tari bedhaya sanga. 
Peranan yang dihilangkan dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran adalah endhel wedalan ngajeng dan endhel wedalan 
wingking. Hilangnya dua peranan tersebut tentunya mempengaruhi 
bentuk formasi yang digunakan. 


Sistem penamaan peranan dalam tari Bedhaya Bedhah 
Madiun di Mangkunegaran pada dasarnya berorientasi pada sistem 
penamaan tari bedhaya gaya Yogyakarta. Akan tetapi, terdapat 
satu peranan yang memiliki perbedaan dalam sistem penamaan. 
Berdasarkan dokumen Rekso Pustoko Pura Mangkunegaran 
berjudul “Badaja Bedah Madhioen” dengan kode naskah G. 17 
peranan tersebut dinamakan buntil. Sistem penamaan tersebut 
sesuai dengan sistem penamaan peranan dalam tari bedhaya gaya 
Yogyakarta. Namun demikian, sekarang disebut dengan nama 
buncit seperti sistem penamaan dalam tari bedhaya gaya Surakarta. 
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Formasi atau gawang yang diterapkan pada tari Bedhaya Bedhah 
Madiun yaitu lajur, baris, tiga-tiga, dan gelar. Formasi lajur sangat 
bervariasi terbagi menjadi lajur, apit ngajeng dan apit wingking medal 
lajur, lajur ajeng-ajengan, lajur iring-iringan kiwa, endhel lumebet lajur, 
serta lajur iring-iringan kiwa dengan level yang berbeda yaitu tiga 
orang jengkeng dan lainnya berdiri. Formasi baris terdiri dari dua 
variasi, pertama membagi keseluruhan penari menjadi dua baris, 
sedangkan kedua tetap mempertahankan keseluruhan penari dalam 
dua baris kecuali batak berpindah posisi ke tengah. Perpindahan 
formasi dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun menggunakan 
rangkaian gerak nyamber trisig, ngancap, dan ngenceng nyolongi. 


Formasi gelar merupakan titik klimaks pada tari Bedhaya Bedhah 
Madiun. Pada umumnya, formasi gelar merupakan bagian inti dalam 
tari bedhaya. Di dalam formasi gelar penata tari diberi kebebasan 
untuk mengungkapkan isi atau tema yang ingin disajikan (Sunaryadi 
2000, 119, Suharti 2015, 75). Tari Bedhaya Bedhah Madiun berisikan 
cerita mengenai peperangan Panembahan Senopati dengan Retno 
Dumilah. Sebagai isi atau tema yang diungkapkan, formasi gelar 
tari Bedhaya Bedhah Madiun mengambarkan peperangan tersebut. 
Pada bagian ini peranan endhel dan batak memiliki kedudukan yang 
signifikan dalam menampilkan cerita. 


Formasi dalam genre tari bedhaya memiliki tata aturan dengan 
ketentuan normatif, akan tetapi tidak sepenuhnya mengikat.» 
Ketentuan itu dapat diidentifikasi dari kebiasaan penyusunan 
formasi tari bedhaya. Ketentuan normatif terbagi dalam susunan 
peranan pada suatu formasi dan struktur penerapan formasi. 
Struktur penerapan formasi tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran hampir menyerupai struktur formasi tari bedhaya 
gaya Yogyakarta menurut B.R.Ay. Yudanegara yang dikutip oleh 
Bambang Pudjasworo (1982, 74-83). 


Tabel 1. Komparasi — struktur — formasi tari bedhaya 
gaya Yogyakarta dan tari Bedhaya Bedhah Madiun di Pura 
Mangkunegaran 


15 Hal ini disebabkan karena tidak seluruh tari bedhaya menggunakan struktur 
formasi yang identik, akan tetapi secara garis besar sama. Misalnya, formasi lajur 
yang selalu digunakan pada bagian awal beksan, untuk menuju formasi endhel lumebet 
lajur diawali dengan formasi apit medal lajur, formasi endhel lumebet lajur digunakan 
pada bagian beksan pokok satu, dan formasi tiga-tiga digunakan pada bagian akhir 
beksan pokok satu serta akhir beksan pokok dua. 
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No. | Stuktur Formasi Tari Bedhaya Struktur Formasi Tari 
Gaya Yogyakarta Bedhaya Bedhah Madiun 
(B.R.Ay. Yudanegara) di Pura Mangkunegaran 
Maju Beksan 
1. Lajur Lajur 
Beksan Pokok I (Gendhing Pokok dan Ladrang) 
2. Lajur Lajur 
3. Apit medal lajur Apit medal lajur 
4. Lajur iring-iringan kiwa - 
5. Lajur ajeng-ajengan Lajur ajeng-ajengan 
6. Lajur iring-iringan kiwa endhel dan | - 
apit jengkeng 
7 Lajur ajeng-ajengan - 
8. Endhel lumbet lajur Endhel lumebet lajur 
9. Lajur Lajur 
10. Apit medal lajur Apit medal lajur 
1. Lajur ajeng-ajengan Lajur ajeng-ajengan 
12. Bagian repetisi sesuai kehendak | Tidak ada repetisi, 
koreografer, diakhiri lajur iring- | langsung formasi lajur 
iringan kiwa endhel dan apit | iring-iringan kiwa endhel dan 
jengkeng apit jengkeng 
13. - Lajur ajeng-ajengan 
14. - Baris 
15. Tiga-tiga Tiga-tiga 
Beksan Pokok II (Ketawang) 
16. Tiga-tiga Tiga-tiga 
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17. Lajur Lajur 
18. Apit medal lajur Apit medal lajur 
19. Lajur ajeng-ajengan Lajur ajeng-ajengan 
20. | Lajur iring-iringan kiwa Lajur iring-iringan kiwa 
21: Gelar Gelar 
22. Tiga-tiga Tiga-tiga 
Mundur Beksan 
23. Lajur Tiga-tiga 
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Gambar 7. Formasi lajur pada tari bedhaya gaya Yogyakarta 
(kanan) dan tari Bedhaya Bedhah Madiun di Pura Mangkunegaran 
(kiri) 


(Sketsa: Sriyadi, 2020) 


16 Keterangan angka sebagai penunjuk posisi peranan, (1) endhel, (2) batak, (3) 
dhadha, (4) gulu, (5) buntil/buncit, (6) apit ngajeng, (7) apit wingking, (8) endhel wedalan 
ngajeng, (9) endhel wedalan wingking. 
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Gambar 8. Formasi lajur iring-iringan kiwa pada tari bedhaya gaya 
Yogyakarta (kanan) dan tari Bedhaya Bedhah Madiun di Pura 
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Mangkunegaran (kiri) 


(Sketsa: Sriyadi, 2020) 
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Gambar 9. Formasi endhel lumebet lajur pada tari bedhaya gaya 
Yogyakarta (kanan) dan tari Bedhaya Bedhah Madiun di Pura 
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Mangkunegaran (kiri) 


(Sketsa: Sriyadi, 2020) 
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Gambar 10. Formasi tiga-tiga pada tari bedhaya gaya Yogyakarta 
(kanan) dan tari Bedhaya Bedhah Madiun di Pura Mangkunegaran 
(kiri) 

(Sketsa: Sriyadi, 2020) 
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Gambar 11. Formasi gelar pada tari Bedhaya Bedhah Madiun 
gaya Yogyakarta (kanan) dan tari Bedhaya Bedhah Madiun di Pura 
Mangkunegaran (kiri) 

(Sketsa: Sriyadi, 2020) 


Pada pertunjukan tari bedhaya gaya Yogyakarta terdapat peranan 
pendukung yang disebut pangirit atau keparak dan dhudhuk. Keparak 
berfungsi sebagai pengawal tari bedhaya dan bertugas membenahi 
busana yang lepas dari tubuh penari, sedangkan dhudhuk bertugas 
membawakan properti apabila dalam pertunjukan tari bedhaya 
tersebut menggunakan properti seperti jemparing atau jebeng” 
(Supriyanto 2009, 3). Keparak dalam pertunjukan tari bedhaya gaya 


17 Apabila tidak menggunakan properti tersebut maka tidak perlu memakai 
dhudhuk. 
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Yogyakarta biasanya terdiri dari empat orang yang terbagi menjadi 
dua kelompok. 


Dua kelompok keparak yang masing-masing terdiri dari dua 
orang terbagi di sudut belakang kanan dan kiri pada saat bagian 
beksan. Pada saat kapang-kapang ajon-ajon dan mundur dua orang 
keparak berada di depan formasi dari para penari utama, sedangkan 
dua orang lagi berada di belakang formasi. Dalam proses memasuki 
panggung dan silam dari panggung keparak menggunakan gerak 
kapang-kapang dengan langkah kaki yang sama dari para penari 
utama. 


Tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran meskipun 
berakar dari gaya Yogyakarta tidak menggunakan peranan 
pendukung keparak dan dhudhuk, namun menggunakan peranan 
pendukung penyimping.8 Penyimping memiliki tugas membenahi 
busana yang lepas dari tubuh penari dan memberikan atau 
mengambil properti yang sudah tidak digunakan. Jumlah penyimping 
tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran tidak ditentukan, 
biasanya terdiri dari satu hingga dua orang. Apabila berjumlah 
dua orang maka terbagi dalam dua tempat yaitu di sudut kanan 
dan kiri belakang. Penyimping memiliki sistem masuk dan silam 
dari panggung yang berbeda dengan keparak dalam tari bedhaya 
gaya Yogyakarta. Proses masuk dan silamnya penyimping dari 
panggung tidak ditentukan. Pada pertunjukan tari Bedhaya Bedhah 
Madiun di Mangkunegaran penyimping memiliki tugas utama selain 
membenahi busana yaitu mengambil cundrik yang dijatuhkan oleh 
peranan endhel. 


18 Hal ini menyerupai pertunjukan tari bedhaya gaya Surakarta yang 
menggunakan penyimping dengan tugas membenahi busana para penari yang 
terlepas saat pentas. 
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Gambar 12. Seorang penyimping sedang mengambil cundrik yang 
dijatuhkan endhel dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun di Pura 
Mangkunegaran 
(Foto: Screenshoot Sriyadi dari video koleksi Fatma, 2020) 


Gambar 13. Dua orang keparak yang berada di depan formasi 
penari utama pada saat proses memasuki panggung dalam tari 
bedhaya gaya Yogyakarta 


(Foto: Screenshoot Sriyadi dari https://youtu.be/ 
WLilIE3zZLTRY, 2020) 
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Gambar 14. Seorang penyimping sedang membenahi busana 
dalam pementasan tari Bedhaya Ketawang di Kraton Kasunanan 
Surakarta 


(Foto: Screenshoot Sriyadi dari video koleksi Angga Febri Wibowo, 
2020) 


c. Tata Rias dan Busana 


Tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran menggunakan 
tata rias corrective make up yang mempercantik wajah dengan 
penambahan laler mencok, sogokan, dan godheg ngudup turi. Laler 
mencok, sogokan, dan godheg ngudup turi dibuat dari pidih atau pensil 
alis berwarna hitam. Tata rias yang digunakan ini berbeda dengan 
tata rias tari bedhaya gaya Yogyakarta. Tata rias tari bedhaya gaya 
Yogyakarta menggunakan jahitan mata dengan penambahan sogokan 
dan godheg yang terbuat dari beludru berhiaskan gim dan ketep.» Tata 
rias tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran menyerupai 
tata rias tari bedhaya gaya Surakarta dengan tata rambut jamangan. 
Akan tetapi, dalam tari bedhaya gaya Surakarta tidak menggunakan 
sogokan dan godheg. 


19 Dalam hal ini yang dimaksud adalah tata rias tari bedhaya gaya 
Yogyakarta dengan tata rambut jamangan, seperti tari Bedhaya Bedhah 
Madiun yang menggunakan tata rambut jamangan. 
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Gambar 15. Tampak depan dan tampak samping tata rias serta 
tata rambut tari Bedhaya Bedhah Madiun di Pura Mangkunegaran 


(Foto: Rahma, 2016) 


Gambar 16. Tata rias dan tata rambut jamangan dalam tari bedhaya 
gaya Yogyakarta 


(Foto: Https://www.webstagram.one/tag/serimpi, Unduhan 
Sriyadi 2019) 


Tata rambut dan busana tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran adalah jamangan dengan baju rompi tanpa lengan. 
Tata rambut dan busana ini pada dasarnya juga dapat dijumpai 
dalam tari bedhaya gaya Yogyakarta dan Surakarta. Dari masing- 
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masing kraton memiliki tata rambut jamangan dan tata busana baju 
rompi tanpa lengan yang beragam. 


Pada tari bedhaya gaya Yogyakarta, tata rambut jamangan terdiri 
dari beberapa unsur yaitu jamang, bulu, sinyong, pelik, ceplok jebehan, 
pethat, cundhuk mentul (lima buah), roselir, ron sumping, dan giwang. 
Tata rambut jamangan tari bedhaya gaya Surakarta terdiri dari jamang, 
sumping, cundhuk jungkat, kanthong gelung, bulu, cundhuk mentul (satu 
buah), kokar, bros, dan giwang. Tata rambut yang digunakan dalam 
tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran adalah jamang, 
sumping, garudha mungkur, utah-utahan, kanthong gelung, cundhuk 
jungkat, bros, dan giwang. 


Terdapat beberapa komponen yang hampir sama akan tetapi 
memiliki bahan dan bentuk yang berbeda antara tata busana tari 
Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran dengan tata busana 
baju rompi tanpa lengan tari bedhaya gaya Yogyakarta. Terdapat 
beberapa komponen dalam tata busana tari Bedhaya Bedhah 
Madiun di Mangkunegaran yang memiliki kemiripan baik bahan 
dan bentuk dengan tata busana baju rompi tanpa lengan tari 
bedhaya gaya Surakarta. Tata busana tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran menggunakan slepe yang terbuat dari kain seperti 
slepe atau janur dalam tata busana baju rompi tanpa lengan tari 
bedhaya gaya Surakarta. 


Hal ini berbeda dengan slepe atau pending dalam tata busana 
baju rompi tanpa lengan tari bedhaya gaya Yogyakarta yang 
memiliki bahan dari kulit atau logam. Tari Bedhaya Bedhah 
Madiun di Mangkunegaran menggunakan cundrik dengan hiasan 
bunga kolong cundrik. Tari Bedhaya Bedhah Madiun gaya Yogyakarta 
menggunakan keris branggah atau ladrang?” dengan hiasan oncen.2 
Bilah cundrik dalam tari Bedhah Madiun berbentuk lurus yang 
terbuat dari logam, sedangkan keris dalam tari bedhaya gaya 
Yogyakarta berbentuk lurus yang terbuat dari kulit. 


20 Keris ladrang ini sudah lazim digunakan dalam tari bedhaya gaya Yogyakarta. 


21 Terbuat dari benang berwarna-warni yang dirangkai sedemikian rupa 
kemudian dikalungkan di gagang keris. 
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Gambar 17. Tata busana tari Bedhaya Bedhah Madiun gaya 
Mangkunegaran pada saat dipergelarkan di Mangkunegaran 
Performing Art tahun 2013 


(Foto: Screenshoot Sriyadi dari video koleksi Fatma, 2020) 


Gambar 18. Tata busana tari bedhaya gaya Surakarta dengan desain 
busana baju rompi tanpa lengan dan tata rambut jamangan 


(Foto: Dalam buku Tata Upacara Adat Pernikahan Ageng Wayah Dalem 
Karaton Surakarta Hadiningrat 2015, 20, Repro Sriyadi 2020) 
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Tari bedhaya gaya Yogyakarta yang menggunakan tata busana 
baju rompi tanpa lengan menerapkan desain kain seredan. Tari 
Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran yang berakar dari tari 
gaya Yogyakarta menggunakan desain kain samparan. Desain kain 
ini menyerupai desain kain tari bedhaya gaya Surakarta dengan 
tata busana kampuh, mekak, maupun baju rompi tanpa lengan. 
Desain kain samparan yang digunakan dalam Tari Bedhaya Bedhah 
Madiun di Mangkunegaran difungsikan seperti dalam tari bedhaya 
gaya Surakarta? namun memiliki perbedaan teknik pemakain. 
Arah lilitan dalam penggunaan kain samparan di Mangkunegaran 
sama dengan arah lilitan dalam memakai seredan. Samparan pada 
bentuk gerak kapang-kapang dan sila difungsikan seperti seredan. 
Maka dari itu, untuk memenuhi nilai etika dan estetika arah lilitan 
samparan disamakan dengan arah lilitan seredan. Pada bentuk gerak 
kapang-kapang dan sila samparan dibentangkan ke kiri seperti seredan, 
sehingga apabila arah lilitan searah jarum jam seperti samparan 
(gaya Surakarta) maka ketika dibentangkan lilitan akan terbuka. 
Hal ini tentunya tidak sesuai dengan nilai etika dan estetika yang 
mengikat masyarakat Jawa. 


22. Samparan di-sebalak-an ke kanan dan ke kiri, terutama ketika akan gedruk. 
Pada gerak kicat (kicat mandhe udhet, kicat ngewer udhet, kicat ebat, maupun kicat boyong) 
ke kanan samparan di-seblak-an ke kanan dan ke kiri secara bergantian. 
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Gambar 19. Posisi samparan pada saat lenggah sila dalam tari Bedhaya Bedhah 
Madiun di Pura Mangkunegaran (kiri) sama dengan posisi seredan pada saat lenggah 
sila dalam tari bedhaya gaya Yogagyakarta (kanan) 


(Foto: Screenshoot Sriyadi dari https://youtu.be/DIY73-NtMig dan https:// 
youtu.be/WLilE3zLtRY, 2020) 


d. Musik Tari 


Musik tari yang digunakan pada tari Bedhaya Bedhah Madiun adalah 
lagon, Ldr. Langenbranta, Ktw. Gendhing Gandakusuma, Gendhing 
Gambuh Kethuk Loro Kerep, Ldr. Gurisa Mengkreng, dan Ktw. 
Wedharingtyas. Keseluruhan gending tersebut menggunakan laras 
pelog pathet nem. Secara hierarki struktur gending yang digunakan 
dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun adalah (1) lagon maju beksan, (2) 
Ldr. Langenbranta garap irama I dengan buka bonang, suwuk (3) Ktw. 
Gendhing Gandakusuma dengan buka bonang, dhawah (4) Gendhing 
Gambuh Kethuk Loro Kerep, minggah (s5) Ldr. Gurisa Mengkreng, 
suwuk (6) lagon jugag, (7) Ktw. Wedharingtyas dengan buka celuk, 
suwuk (8) lagon jugag, (9) Ldr. Langenbranta garap irama I dengan 
buka bonang, suwuk (10) lagon mundur beksan. 


Musik tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran pada 
dasarnya menggunakan musik tari Bedhaya Bedhah Madiun gaya 
Yogyakarta di Krida Beksa Wirama. Notasi atau lagu yang digunakan 
adalah notasi musik tari Bedhaya Bedhah Madiun di Krida Beksa 
Wirama, namun rasa garap yang muncul seperti musik tari bedhaya 
gaya Surakarta (Suharti 1990, 94). Penerapan garap ricikan dalam 
musik tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran hampir 
sama dengan garap ricikan musik tari bedhaya gaya Surakarta, 
meskipun menggunakan pola kendangan Lala dan Surayuda yang 
lazim digunakan untuk musik tari bedhaya gaya Yogyakarta.3 Musik 
tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran memiliki tempo 


23 Menurut K.R.T. Sri Hartono Hagnyo Suroso kendangan pada Gendhing 
Gandakusuma dan Gendhing Gambuh merupakan kendangan gawan (bawaan) 
dari Yogyakarta yang berbeda dengan kendangan garap bedhayan gaya Surakarta 
(Suroso, wawancara 25 November 2018). Berdasarkan dokumen Rekso Pustoko 
Pura Mangkunegaran berjudul “Badaja Bedah Madhioen” dengan kode naskah 
G. 17 kendangan itu disebut kedangan Lala dan Sarayuda. Nama-nama kendangan 
tersebut merupakan nama kendangan merong gending gaya Yogyakarta. Kendangan 
Lala (Ela-ela) dalam musik gaya Yogyakarta sejajar dengan kendangan Ketawang 
Gendhing Kethuk Loro Kerep Lrs. SI. maupun PI. pada musik gaya Surakarta, sedangkan 
kendangan Sarayuda sejajar dengan kendangan Gendhing Kethuk Loro Kerep Minggah 
Sekawan Lrs. PI dalam musik gaya Surakarta (Sugimin 2018, 78). 
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yang lebih cepat dari pada musik tari bedhaya gaya Yogyakarta. 
Tempo yang digunakan menyerupai tempo musik tari bedhaya gaya 
Surakarta. Musik tari gaya Yogyakarta yang memiliki karakter tegap 
dan gagah, disajikan seperti musik tari bedhaya gaya Surakarta yang 
memiliki karakter feminim. 


Pada karya tari Jawa tempo atau laya dari gending atau musik 
tari yang digunakan memberikan pengaruh signifikan terhadap 
irama dan ritme gerak. Karya tari Jawa senantiasa selalu diwujudkan 
melalui tiga unsur yang saling terkait, yaitu wiraga, wirama, dan 
wirasa. Ketiga unsur tersebut didasarkan dari definisi karya tari 
menurut B.PH. Suryadiningrat sebagai berikut, 


Ingkang kawastanan joged inggih punika, ebahing sadaya 
saranduning badan, kasarengaken ungeling gangsa 
(gamelan), katata pikantuk kalayan wiramaning gendhing, 
jumbuhing pasemon kalayan pikajengipun joged (“tari 
adalah gerak seluruh tubuh, bersamaan dengan musik 
dari ansambel / seperangkat alat musik gamelan 
(gending), sesuai dengan irama gending, sesuai 
dengan isi tarian”) (Suryadiningrat 1993, 3). 


Berkaitan dengan hal tersebut menjadikan sebuah konsekuensi 
logis, bahwa irama gerak dalam sebuah karya tari selaras dengan 
irama (laya) gending yang digunakan. Musik tari Bedhaya Bedhah 
Madiun di Mangkunegaran memiliki laya yang lebih cepat 
dibandingkan musik tari bedhaya gaya Yogyakarta. Artinya, irama 
gerak tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran lebih cepat 
dari pada tari bedhaya gaya Yogyakarta. Perbedaan irama gerak 
menjadikan perbedaan intensitas dan penyaluran tenaga dalam 
pelaksanaan setiap rangkaian gerak. Tari bedhaya gaya Yogyakarta 
memiliki intensitas dan penyaluran tenaga lebih tinggi dari pada 
tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran, karena memiliki 


24 Menurut Sumarsam (2003, 67-68) musik gaya Yogyakarta memiliki karakter 
yang tegap dan gagah, sedangkan musik tari gaya Surakarta memiliki karakter yang 
lemah, lembut, dan rumit. Musik gaya Yogyakarta memiliki karakter yang maskulin 
dan klasik, sedangkan musik gaya Surakarta memiliki karakter yang feminim dan 
romantik (Sosodoro 2013, 65). Menurut Suharti (2015, 78) musik gaya Surakarta 
memiliki karakter kenes. 
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irama gerak yang pelan. 


Musik tari bedhaya gaya Yogyakarta pada bagian ajon-ajon dan 
mundur menggunakan instrumen Barat yang dipadukan dengan 
instrumen gamelan dalam bentuk gending ladrang irama I. Alat 
musik Barat yang digunakan adalah brass section ditambah dengan 
genderang. Penggunaan alat musik Barat ke dalam tari bedhaya 
gaya Yogyakarta merupakan hasil inovasi dari Sultan Hamengku 
Buwana V, atas bantuan dua orang ahli musik diantonis Eropa 
berkebangsaan Belanda yaitu van Gougth dan Smith (Pramutomo 
2009, 92). 


Bentuk gerak kapang-kapang dalam formasi lajur pada bagian 
ajon-ajon dan mundur dengan garap musik tari ladrang irama I yang 
dipadukan dengan alat musik Barat tersebut mampu memberikan 
kesan gagah dan patriotik (Suharti 2015, 79). Tari Bedhaya Bedhah 
Madiun di Mangkunegaran tidak menggunakan alat musik Barat 
seperti tari bedhaya gaya Yogyakarta dibagian maju beksan dan mundur 
beksan. Pada bagian maju beksan dan mundur beksan menggunakan 
garap musik tari ladrang irama I yang terkadang ditambah dengan 
instrumen bedhug. 


Tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran menggunakan 
keprak, seperti halnya tari bedhaya gaya Surakarta dan gaya 
Yogyakarta. Keprak digunakan sebagai aba-aba untuk memulai 
sebuah gending, meminta tempo cepat (seseg) atau lambat (sirep) 
dalam gending, menuntun penari dalam melakukan sebuah pola 
gerak agar sesuai dengan irama gending yang digunakan, serta 
menambah aksentuasi dari pola gerak yang digunakan sehingga 
mampu mempertebal rasa gerak. Dari masing-masing kraton 
(Surakarta dan Yogyakarta) memiliki bentuk dan teknik memainkan 
keprak yang berbeda, guna menjalankan fungsinya tersebut. Keprak 
tari bedhaya gaya Surakarta memiliki suara yang lebih besar 
(rendah) dari pada keprak tari bedhaya gaya Yogyakarta. Bentuk dan 
suara keprak tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran pada 
dasarnya menyerupai keprak tari bedhaya gaya Yogyakarta, namun 
memiliki teknik tersendiri dalam memainkannya. 
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Gambar 20. Keprak tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran menyerupai keprak tari bedhaya gaya Yogyakarta 
(kiri), dan keprak tari bedhaya gaya Surakarta (kanan) 


(Foto: Sriyadi, 2020) 


e. Struktur Sajian 


Bedhaya sebagai sebuah genre tari yang berkembang di kraton 
memiliki paugeran atau tata aturan normatif. Pada dasarnya tata 
aturan normatif ini hanya sebagai bingkai dalam etik, estetik, dan 
logik suatu susunan tari bedhaya. Tata aturan tidak mengikat isi dan 
isen-isen dalam penciptaan tari bedhaya (Purwadmadi 2014, 22). Jadi, 
secara signifikan masing-masing tari bedhaya di kraton memiliki 
karakteristik. 


Tata aturan normatif dalam susunan tari bedhaya di kraton 
dapat dilihat pada struktur sajiannya. Struktur sajian tari Bedhaya 
Bedhah Madiun adalah ajon-ajon (maju beksan), beksan pokok I 
(beksan enjeran), beksan pokok II (beksan ketawang), dan mundur 
(mundur beksan). Masing-masing kraton pecahan Mataram Islam 
(Kasunanan Surakarta dan Kasultanan Yogyakarta) memiliki tata 
aturan normatif struktur sajian yang berbeda. 


Struktur sajian tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran 
berorientasi pada tari bedhaya gaya Yogyakarta. Hal ini dapat dilihat 
dari struktur penerapan formasi dan struktur musik tari. Namun 
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demikian, terdapat beberapa perbedaan dalam struktur sajian tari 
Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran. Perbedaan terletak 
pada tari Bedhaya Bedhah Madiun tidak menggunakan kondha 
dan bawa swara untuk menuju gendhing pokok, serta menggunakan 
pathetan atau lagon sebagai penghubung antara beksan enjeran dan 
ketawang. 


Pada bagian beksan ketawang menjadi titik klimaks dalam 
struktur sajian tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran. 
Pada bagian tersebut ditampilkan isi atau tema cerita yang 
diangkat dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun. Pengungkapan 
cerita ini dilakukan dengan menggunakan formasi gelar. Peranan 
batak dan endhel memiliki kedudukan yang sangat signifikan dalam 
menampilkan cerita. 


Tari Bedhaya Bedhah Madiun membawakan cerita peperangan 
antara Panembahan Senopati melawan Retno Dumilah. Pada 
penggambaran peperangan, penari Bedhaya Bedhah Madiun 
dibagi menjadi dua kelompok. Kelompok pertama adalah batak, 
gulu, dhadha, dan buncit, sedangkan kelompok kedua adalah endhel, 
apit ngajeng, dan apit wingking. Kedua kelompok tersebut jengkeng, 
kecuali batak dan endhel. 


Peperangan diungkapkan dengan kelompok pertama 
menggunakan rangkaian gerak ukel tawing, nyamber trisig, ulap- 
ulap, sendhi ongkek, dan pendhapan. Kelompok kedua menggunakan 
rangkaian gerak kicat ebat, nyamber trisig, ulap-ulap, sendhi ongkek, 
dan trisig tinting encot. Kelompok kedua menggunakan properti 
cundrik, kecuali pada saat trisig tinting encot. Cundrik dijatuhkan oleh 
endhel dan disarungkan kembali oleh apit ngajeng dan apit wingking 
saat sendhi ongkek. Cundrik dijatuhkan dan disarungkan bersamaan 
dengan teks narasi sindhenan yang dilagukan adalah gregel. Hal 
itu menjadi simbol kekalahan Retno Dumilah atas Panembahan 
Senopati. Percintaan mengakhiri peperangan Panembahan Senopati 
dengan Retno Dumilah. Senopati berhasil merayu Dumilah dan 
akhirnya mereka menikah. Rangkaian gerak yang digunakan dalam 
penggambaran hal tersebut adalah nyamber trisig, lembehan sirig 
(trisig), dan dhudhuk wuluh. 


235 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


Faktor Pembentuk Karakteristik Tari Bedhaya 
Bedhah Madiun 


Pembentukan karakteristik tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran tidak terjadi dalam suatu peristiwa akan tetapi 
merupakan sebuah proses. Proses pembentukan karakteristik 
tari Bedhaya Bedhah Madiun diawali dengan adanya adaptasi dari 
absorpsi tari bedhaya gaya Yogyakarta di Mangkunegaran pada masa 
pemerintahan Mangkunegara VII. Adaptasi disebabkan karena 
adanya permasalahan perbedaan budaya serta keadaan sosial politik. 
Permasalahan perbedaan budaya timbul karena Mangkunegaran 
memiliki tradisi dengan gaya penyajian tari yang berakar dari gaya 
Surakarta, sedangkan tari Bedhaya Bedhah Madiun menggunakan 
gaya Yogyakarta. Permasalahan keadaan sosial politik disebabkan 
karena pengembangan budaya sebagai salah satu bentuk konflik 
politik secara halus dari keempat pecahan Kraton Mataram Islam. 


Pura Mangkunegaran sebagai sebuah kadipaten tentunya 
secara tradisional menempati strata sosial yang lebih rendah dari 
pada kedua kraton mayor, sehingga menyebabkan terjadinya inovasi 
dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun. Permasalahan perbedaan 
budaya dan keadaan sosial politik menjadi faktor perubahan 
pada teknik gerak, musik tari, jumlah penari, serta tata rias dan 
busana yang digunakan. Inovasi dari respon permasalahan budaya 
tidak memberikan perbedaan signifikan pada bentuk dan struktur 
dari setiap rangkaian gerak yang digunakan. Hal ini disebabkan 
karena penyerapan tari Bedhaya Bedhah Madiun dilakukan secara 
aktif dan langsung menerima dari sumber primer dengan sistem 
pembelajaran yang sangat baik. 


Pada masa pemerintahan Mangkunegara VIII (1944-1987) 
keadaan sosial politik mempengaruhi keadaan ekonomi yang 
berdampak pada pengembangan seni tari di Mangkunegaran. 
Revolusi kemerdekaan menyebabkan kekuasaan Mangkunegaran 
dilucuti hingga dibekukannya aset kekayaan. Salah satu tindakan 
Mangkunegara VIII sebagai respon dalam permasalahan revolusi 
kemerdekaan adalah mendirikan Biro Pariwisata. Tari Bedhaya 
Bedhah Madiun menjadi salah satu repertoar tari sebagai sajian 
pariwisata di Mangkunegaran. Dampak dari hal tersebut adalah 
terjadinya pengurangan durasi sajian dengan cara mengambil 
bagian beksan pokok dua atau beksan ketawang. Pengurangan durasi 
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sajian berpengaruh pada kontinuitas tari Bedhaya Bedhah Madiun 
dengan durasi sajian secara lengkap. Hal ini mempengaruhi sistem 
pewarisan tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran. 


Hubungan sosial yang kurang baik antar penari dan atau 
guru tari pada akhir masa pemerintahan Mangkunegara VIII 
dan awal masa pemerintahan Mangkunegara IX (1988-sekarang) 
menyebabkan terjadinya kegagalan sistem pewarisan tari Bedhaya 
Bedhah Madiun. Masing-masing penari dan atau guru tari membuat 
sebuah interpretasi yang diyakini kebenarannya mengenai teknik 
dan bentuk gerak tari Bedhaya Bedhah Madiun, meskipun tidak 
seluruhnya penari dan atau guru tari belajar langsung ke KBW 
Yogyakarta maupun secara intensif mendalami karya tari ini. 


Konflik sosial antara penari dan atau guru tari menyebabkan 
ahli waris tari Bedhaya Bedhah Madiun dari sumber primer tidak 
berkecimpung dalam pengembangan seni tari di Mangkunegaran. 
Gaya penyajian tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran 
sekarang ini merupakan hasil interpretasi yang tidak didasarkan 
dari sumber primer. Interpretasi tari Bedhaya Bedhah Madiun 
tidak dilakukan dalam satu waktu akan tetapi berproses. Di 
dalam interpretasi dipengaruhi oleh penari sebagai pelaku utama 
dalam menyajikan tari Bedhaya Bedhah Madiun. Pengalaman 
ketubuhan penari memberikan pengaruh yang signifikan dalam 
interpretasi tersebut, mengingat penari di Mangkunegaran tidak 
hanya memiliki dasar tari gaya Mangkunagran. Umumnya, sejak 
Mangkunegaran membuka diri dengan seniman-seniman dari 
luar, penari di Mangkunegaran memiliki dasar atau pengelaman 
ketubuhan yang cukup kuat dari tari gaya Sasonomulyo atau ASKI 
Surakarta. 


Respon terhadap permasalahan dalam sistem pewarisan yang 
disebabkan dari konflik hubungan sosial antara penari dan atau 
guru tari melalui sebuah interpretasi memiliki dampak negatif dan 
dampak positif. Dampak negatif dari interpretasi yang dilakukan 
adalah kegagalan dalam sistem pewarisan, sehingga pengetahuan 
yang berkembang sebelumnya tidak tersampaikan pada generasi 
penerus. Dampak positif dari adanya interpretasi adalah 
memperkuat perbedaan antara tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran dengan tari bedhaya gaya Yogyakarta. Interpretasi 
yang dilakukan menyebabkan perbedaan signifikan antara tari 
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Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran dengan tari bedhaya 
gaya Yogyakarta. Perbedaan signifikan ini menyebabkan semakin 
timbulnya karakteristik dari tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran. 


Kesimpulan 


Tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran merupakan 
hasil absorpsi dari tari Bedhaya Bedhah Madiun gaya Yogyakarta. 
Artinya, tari bedhaya gaya Yogyakarta menjadi orientasi dalam 
gaya penyajiannya. Akan tetapi, dari hasil pengamatan terdapat 
perbedaan signifikan antara tari Bedhaya Bedhah Madiun di 
Mangkunegaran dengan gaya Yogyakarta. Berdasarkan analisis data 
karakteristik tari Bedhaya Bedhah Madiun dapat dilihat dari pola 
gerak, jumlah penari, formasi, tata rias dan busana, musik tari, 
serta struktur sajiannya. 


Pada pola gerak, tata rias dan busana, serta musik tari yang 
digunakan tampak terdapat unsur-unsur tari bedhaya gaya Surakarta. 
Pola gerak yang digunakan pada dasarnya berorientasi dalam tari 
bedhaya gaya Yogyakarta, tetapi memiliki teknik pelaksanaan gerak 
atau koordinasi anatomis tubuh seperti tari bedhaya gaya Surakarta. 
Dalam tata rias dan busana desain kain yang digunakan merupakan 
desain kain tari bedhaya gaya Surakarta dengan teknik pemakaian 
seperti seredan (arah lilitan berlawanan arah dengan jarum jam). 


Musik tari yang digunakan dalam tari Bedhaya Bedhah Madiun 
di Mangkunegaran adalah musik tari bedhaya gaya Yogyakarta, 
namun memiliki laya dan rasa penyajian seperti musik tari bedhaya 
gaya Surakarta. Perbedaan signifikan pada pola gerak, jumlah 
penari, formasi, tata rias dan busana, musik tari, serta struktur 
sajian menyebabkan karya tari ini disebut dengan tari Bedhaya 
Bedhah Madiun gaya Mangkunegaran. 


Karakteristik tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran 
berdasarkan hasil analisis yang dilakukan terbentuk karena 
adanya suatu respon dari tantangan. Tantangan hadir dari kondisi 
sosial, politik, budaya, dan ekonomi Pura Mangkunegaran. 
Tantangan yang timbul dari keadaan sosial, politik, budaya, dan 
ekonomi mempengaruhi sistem pewarisan tari Bedhaya Bedhah 
Madiun, sehingga mengalami perubahan yang semakin signifikan. 
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Perubahan signifikan ini menyebabkan timbulnya karaktersitik 
tari Bedhaya Bedhah Madiun di Mangkunegaran. Tari Bedhaya 
Bedhah Madiun di Mangkunegaran tidak lagi disebut sebagai tari 
bedhaya gaya Yogyakarta, meskipun hasil absorpsi dari tari gaya 
Yogyakarta. Tari Bedhaya Bedhah Madiun ini disebut sebagai tari 
gaya Mangkunegaran, karena memiliki karakteristik tersendiri 
INI). 
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Nilai-Nilai Kehidupan Masyarakat 
Jawa dan Mangkunegaran dalam 
Tari Srimpi Pandhelori 


Sriyadi 


Pendahuluan 


arya seni termasuk tari sebagai sebuah bentuk hayatan pada 
K dasarnya memiliki dua komponen dasar, yaitu bentuk dan 

isi' Bentuk adalah medium ungkap yang digunakan untuk 
menyampaikan isi karya seni. Isi karya seni merupakan nilai-nilai 
rohani yang wigati (Rustopo 2001, 117). 


The Liang Gie dalam bukunya “Garis Besar Estetik: Filsafat 
Keindahan” menerangkan bahwa karya seni sebagai ciptaan manusia 
memiliki beberapa nilai guna memuaskan keinginannya. Nilai-nilai 
yang terdapat dalam karya seni adalah nilai inderawi, nilai bentuk, 
nilai pengetahuan, dan nilai kehidupan? (Gie 1976, 71-72). Keempat 


1 Konsep bentuk dan isi pada dasarnya diturunkan oleh SD Humardani dari 
konsep nilai estetik De Witt H. Parker. 


2 Lebih jelas Gie menerangkan bahwa berdasarkan perspektif medium 
ungkap karya seni memiliki nilai inderawi dan nilai bentuk. Penghayat melalui nilai 
inderawi dapat menikmati kepuasan dari ciri-ciri inderawi yang disajikan pada suatu 
karya seni. Dari nilai inderawi inilah penghayat akan mampu merasakan suatu nilai 
bentuk dari karya seni. Nilai pengetahuan dan nilai kehidupan merupakan nilai lain 
dari karya seni. Nilai pengetahuan adalah seganap pemahaman yang timbul dari 
penghayalan seni. Nilai ini menumbuhkan kesadaran terhadap realitas subyektif, 
pengalaman intern, serta perasaanya. Nilai kehidupan yaitu berbagai nilai kehidupan 
manusia di luar seni yang diteruskan atau disebarluaskan melalui medium dari 
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nilai tersebut dapat dikualifikasi menjadi dua yaitu nilai yang 
didasarkan dari medium ungkapnya (wujud/bentuk) dan nilai-nilai 
kehidupan yang diteruskan sebagai topik atau isu (esensi/isi) dari 
suatu karya seni. 


Nilai-nilai yang ada dalam karya seni dipengaruhi pandangan, 
gagasan, pijakan, dan latar belakang budaya masing-masing 
daerah (Kartika 2007a, s0). Hal ini disebabkan karena karya seni 
merupakan sebuah produk budaya masyarakat setempat. Artinya, 
karya seni dapat dibaca sebagai teks yang dilahirkan dari budaya 
masyarakat pendukungnya. Menurut Bastomi, kesenian tradisional 
merupakan ungkapan batin yang dinyatakan dalam bentuk simbolis 
menggambarkan arti kehidupan masyarakat pendukungnya. Hal ini 
menyebabkan adanya nilai kepribadian dan nilai pandangan hidup 
suatu masyarakat dalam kesenian tradisional (Bastomi 1988, 16). 


Gambar 1. Pementasan tari Srimpi Pandhelori di Pendhapa 
Ageng Pura Mangkunegaran tahun 2011 


(Foto: http://www.thepicta.com/tag/tarisrimpipandelori) 


karya seni (Gie 1976, 71-72). 
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Tari Srimpi Pandhelori di Pura Mangkunegaran adalah suatu 
bentuk kesenian tradisional. Karya tari ini tergolong dalam genre 
srimpi yang berkembang di masyarakat Jawa. Pada dasarnya genre 
srimpi berkembang di seluruh pecahan Kraton Mataram Islam, yaitu 
di Kraton Kasultanan Yogyakarta, Kraton Kasunanan Surakarta, 
Pura Mangkunegaran, dan Pura Paku Alaman. Sebagai sebuah 
genre, di dalam penciptaan tari srimpi tentunya terdapat tata aturan 
normatif. Tata aturan tersebut mengikat pada esensi yang berisi 
kandungan nilai-nilai kehidupan. Hal ini tentunya secara signifikan 
berpengaruh pada wujud atau bentuk tari srimpi. 


Tari Srimpi Pandhelori di Mangkunegaran merupakan hasil 
absorpsi melalui proses pembelajaran di Krida Beksa Wirama (KBW) 
Yogykarta. Artinya, Tari Srimpi Pandhelori secara orisinalitas 
bukan karya tari yang langsung diciptakan oleh masyarakat Pura 
Mangkunegaran. Hal ini tentunya menjadi sebuah permasalahan 
krusial, untuk mengetahui kandungan nilai-nilai kehidupan dalam 
tari Srimpi Pandhelori. Mengingat, sebagai sebuah produk budaya 
masyarakat kandungan nilai-nilai dalam karya seni dipengaruhi oleh 
gagasan dan pandangan masyarakat pendukungnya. Tari Srimpi 
Pandhelori yang diciptakan oleh Kraton Kasultanan Yogyakarta 
hidup dan berkembang di Pura Mangkunegaran. Namun demikian, 
meskipun terdapat perbedaan pandangan dan gagasan, keduanya 
merupakan pecahan Kraton Mataram Islam.“ 


3. Hal ini tidak jauh berbeda dengan tari Bedaya Bedhah Madiun dan Tari 
Srimpi Muncar yang juga merupakan hasil absorpsi melalui proses pembelajaran di 
KBW Yogyakarta. Pada awalnya proses pembelajaran tersebut didahului dengan tari 
Sari Tunggal sebagai dasar tari putri (bedhaya dan srimpi) gaya Yogyakarta, tari Srimpi 
Pandhelori, Tari Bedhaya Bedhah Madiun, dan Tari Srimpi Muncar (Soemarsono, 
Brotohatmodjo, dan Widyohamijoyo 2011, 15-16, Sriyadi dan Pramutomo 2020, 40). 


4. Seperti yang telah dijelaskan sebelumnya, bahwa tari srimpi sebagai sebuah 
genre berkembang di seluruh pecahan Kraton Mataram Islam, yang tentunya 
memiliki tata aturan normatif dalam penciptaannya. 


247 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


Gambar 2. G.R.Aj. Siti Nurul Kamaril Ngasarati 
Kusumawardhani, B.R.Aj. Partinah, R.Aj. Praptini, dan Ndhuk 
Nah menarikan tari Srimpi Pandhelori pada masa pemerintahan 
Mangkunegara VII 


(Foto: Koleksi Rekso Pustoko Pura Mangkunegaran, Repro Sriyadi 
2017) 


Artikel ini bertujuan memaparkan nilai-nilai kehidupan dalam 
tari Srimpi Pandhelori di Pura Mangkunegaran. Pemamaparan ini 
dinilai penting guna mengetahui esensi atau isi dari tari Srimpi 
Pandhelori yang tergolong dalam genre srimpi di masyarakat 
Jawa. Tari Srimpi Pandhelori yang merupakan hasil dari produk 
budaya Kraton Kasultanan Yogyakarta diabsorpsi oleh Pura 
Mangkunegaran. Di dalam pemilihan dan penentuan objek absorpsi 
ini tentunya mempertimbangkan keselarasan pandangan dan 
gagasan. Jadi, meskipun secara orisinalitas bukan produk budaya 
Pura Mangkunegaran karya tari ini tentunya diselaraskan dengan 
pandangan dan gagasannya. 
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Metode 


Studi dengan topik “Nilai-nilai Kehidupan dalam Tari Srimpi Pandhelori 
di Mangkunegaran ” menggunakan pendekatan etnokoreologi. Pendekatan 
etnokoreologi menekankan pengkajian terhadap budaya tari etnik non- 
Barat berdasar teks kebudayaan yang melahirkan budaya tari tersebut 
(Suharti 2015, 30). Jadi, kehadiran tari tidak lepas dari sebuah konteks, 
karena tari merupakan teks budaya masyarakat setempat. Pendekatan 
etnokoreologi dibentuk dari landasan pemikiran yang dipinjam dari 
berbagai disiplin. Pendekatan ini mengandalkan data kualitatif yang 
didominasi oleh etnografi tari dan studi pustaka (Pramutomo, Joko, dan 
Mulyana 2016, 17-18). 


Teknik pengumpulan data yang digunakan adalah observasi 
partisipasi, wawancara, dan studi pustaka. Observasi partisipasi dilakukan 
dengan mengikuti aktivitas kesenian di Pura Mangkunegaran melalui 
PAKARTI (Paguyuban Karawitan dan Tari) dan Kemantren Langenpraja. 
Wawancara ditujukan kepada narasumber dari para tokoh karawitan dan 
tari di Pura Mangkunegaran. Studi Pustaka dilakukan dengan membaca 
manuskrip, arsip, dokumen, literatur akademik, serta buku terbitan yang 
terkait dengan objek kajian. Selain itu, studi pustaka juga dilakukan 
dengan menelaah gambar baik yang berupa foto maupun video. Tiga teknik 
ini dipilih guna mencari data lebih mendalam serta memverivikasinya 
untuk menjamin keakuratan. Sebagai sebuah bentuk penelitian kualitatif, 
data yang diperoleh dianalisis kemudian didiskripsikan secara mendalam 
untuk memaparkan nilai-nilai kehidupan dalam tari Srimpi Pandheori di 
Mangkunegaran. 


Nilai-Nilai Kehidupan Masyarakat Jawa dalam Tari 
Srimpi Pandhelori 


Tari Srimpi Pandhelori merupakan suatu karya tari dalam genre 
srimpi yang hidup dan berkembang di lingkungan masyarakat 
Jawa. Masyarakat Jawa berdasarkan penuturan Wahyu Santoso 
Prabowo memiliki kebiasaan mewujudkan gagasan, pandangan, 
serta pemikirannya melalui simbol-simbol tertentu dalam proses 
kesenian (Slamet 2014, 75). Menurut Endraswara, masyarakat 
Jawa membangun ritus (action) guna mengekspresikan seluruh 
keyakinannya. Salah satu bentuk ritus tersebut adalah gestur 
tubuh dan gerakan-gerakan tertentu yang tidak dapat dilakukan 


249 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


oleh sembarang orang: (Endraswara 2018, 19 dan 21). Berdasarkan 
pendapat tersebut dapat disimpulkan bahwa tari srimpi menjadi 
salah satu ritus untuk mengekspresikan gagasan, pandangan, 
pemikiran, dan keyakinan masyarakat Jawa. Masyarakat Jawa 
membentuk simbol-simbol ungkapan nilai-nilai kehidupan dalam 
karya tari dengan genre srimpi. 


a. Srimpi sebagai ungkapan cita-cita Raja 


Menurut K.R.M.H. Yosodipura kata srimpi berasal dari dua suku 
kata yaitu sri dan impi. Sri memiliki makna raja sedangkan impi 
berarti angan-angan, harapan, atau cita-cita. Berdasarkan uraian 
tersebut srimpi dapat diartikan sebagai tari yang berisi angan-angan, 
harapan, dan atau cita-cita seorang raja (Prakoso 1990, 31). Pada 
tari srimpi angan-agangan, harapan, dan atau cita-cita raja dapat 
dilukiskan melalui esensi atau tema yang dibawakan. 


Tema tari Srimpi Pandhelori adalah heroik atau kepahlawanan. 
Berdasarkan teks narasi sindhenan cerita yang diangkat adalah 
peperangan antara Sudarawerti melawan Sirtupelaheli. 
Sudarawerti merupakan adik Raja Kanjun dari Parang Akik, 
sedangkan Sirtupelaheli adalah putri Raja Sri Karsinah. Peperangan 
antara Sudarawerti dan Sirtupelaheli terjadi karena saling berebut 
untuk menyelamatkan Amir Ambyah yang dipenjara Raja Kanjun.” 


5 Lebih lanjut Endraswara (2018, 83-84) menjelaskan bahwa karya seni Jawa yang 
bersifat adiluhung menjadi wahana ekspresi batin. Tari bedhaya dan srimpi menjadi salah 
satu bentuk karya seni adilihung yang berkembang di masyarakat Jawa (Poerwanto 1989, 
16: Supanggah 2000, 3). 


6 Tema tari Srimpi Pandhelori pada dasarnya mengadopsi dari cerita Menak. R. Ng. 
Yosodipura I telah menulis cerita tersebut menjadi beberapa serial, salah satunya adalah 
“Serat Menak Kanjun. ” Secara universal “Serat Menak Kanjun” menceritakan peperangan 
antara Amir Ambyah melawan Raja Kanjun dari Parang Akik. Namun demikian, tidak 
keseluruhan cerita dalam “Serat Menak Kanjun” diadopsi. Tari Srimpi Pandhelori hanya 
mengambil bagian peperangan antara Sudarawerti melawan Sirtupelaheli (Yosodipuro I 
1982, 52—96: Nartawardaya 1999). 


7 Sirtupelaheli mendapat wangsit dari Nabi Kilir untuk menyelamatkan Amir Ambyah 
yang dipenjara Raja Kanjun. Sirtupelaheli dengan menaiki burung garuda pergi ke Parang 
Akik guna menjalankan wangsit yang diterimanya. Di sisi lain, Nabi Ibrahim memberikan 
wangsit kepada Sudarawerti bahwa Amir Ambyah merupakan jodohnya. Sudarawerti 
memberitakan hal tersebut kepada kakaknya, serta meminta tolong untuk melepaskan 
Amir Ambyah. Prabu Kanjun tidak terima adiknya menikah dengan Amir Ambyah dan 
tidak bersedia melepaskannya. Sudarawerti pergi ke penjara, namun pada saat sampai di 
taman melihat burung garuda yang melayang dinaiki oleh Sirtupelaheli. Peperangan antara 
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Peperangan di antara keduanya tidak ada yang kalah dan menang. 
Mereka bersatu dan kemudian berhasil menyelamatkan Amir 
Ambyah. Pada akhirnya, Sudarawerti dan Sirtupelaheli menikah 
dengan Amir Ambyah (Nartawardaya 1999). 


Pesan Moral dari cerita yang diangkat dalam tari Srimpi 
Pandhelori adalah persatuan. Persatuan antara Sudarawerti dan 
Sirtupelaheli berdampak pada keberhasilannya dalam meraih 
tujuan. Hal ini yang diasumsikan menjadi cita-cita, harapan, 
dan atau tujuan raja melalui karya tari Srimpi Pandhelori. Raja 
memberikan sebuah pesan moral mengenai pentingnya persatuan 
dalam meraih suatu tujuan. Melalui persatuan ini tentunya juga 
akan membawa kedamaian, ketrentaman, kesejahteraan, dan 
kemulayaan hidup. 


Gambar 3. Properti Jebeng dalam tari Srimpi Pandhelori di 
Mangkunegaran 


dengan wayang yang menggambarkan tokoh Sudarawerti 


(Foto: Sriyadi, 2017) 


Sudarawerti dan Sirtupelaheli tidak dapat dielakkan. 
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Gambar 4. Wayang 
yang ditempelkan 
pada jebeng 
menggambarkan 
tokoh Sirtupelaheli 
sedang menaiki 
burung garuda 
dalam tari Srimpi 
Pandhelori di 
Mangkunegaran 


(Foto: Sriyadi, 2020) 


b. Tari srimpi dan nilai religius 


Tari srimpi merupakan tari persembahan dan pemujaan kepada 
Dewa Siwa yang dilakukan oleh gadis pertapan (endang) di pelataran 
candi. Tari ini mengungkapkan harapan tentang kesuburan dan 
kemakmuran ( Helsdingen-Schoevers 1925, 17). Tari srimpi tidak 
jauh berbeda dengan tari bedhaya,' yang menurut Hadiwidjojo 
merupakan kelanjutan dari tarian candi. Menurutnya karya tari 
ini melambangkan kesuburan yang disajikan oleh para devadaci? 
(Hadiwidjojo 1981, 43). Devadaci adalah penari kuil yang bertugas 
melakukan peranan khusus dalam kebaktian. Devadagi dianggap 
sebagai makhluk suci yang indahnya seperti bunga padma. Para 
devadagi dalam memuja Dewa Siwa melakukan tarian keramat 


8 Menurut Th. Suharti (2015, 135) antara tari srimpi dan bedhaya miskipun 
dipilahkan, namun sebenarnya merupakan satu kesatuan yang tidak dapat 
dipisahkan. Hal ini didasarkan dari konsep bahwa srimpi adalah bagian dari bedhaya, 
sedangkan bedhaya disebut sebagai srimpi lajuran. Pendapat Suharti tersebut selaras 
dengan Budi Astuti dan Anna Retno Wuryastuti. Menurut Astuti dan Wuryastuti 
(2012, 56) kesembilan penari bedhaya dapat dikualifikasi menjadi lima penari sebagai 
lajur dan empat penari sebagai srimpi. Berdasarkan pendapat Pradjapangrawit (1990, 
124—28), tari bedhaya dan srimpi pada dasarnya sama, hanya jumlah penari yang 
dibedakan. 


9 Devadagi secara harfiah merupakan kekasih dewa (Soedarsono 1999, 128). 
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dengan busana yang hampir telanjang dan berhias diri dengan 
rangkaian bunga (Lelyveld 1993, 67-68). 


Tari srimpi adalah kelanjutan dari tarian devadaci yang sedang 
melakukan persembahan kepada para dewa. Hal tersebut menjadi 
dasar tari Srimpi Pandhelori disajikan oleh perempuan dengan 
ungkapan rasa keanggunan. Keanggunan dapat dirasakan dari 
alunan lagu sindhenan, tata rias dan busana, serta pola gerak. 


Syiwaisme menjelaskan lingga dan yoni sebagai simbol laki-laki 
dan perempuan. Kesatuan antara lingga dan yoni memiliki makna 
kesuburan dan kesejahteraan rakyat (Prihatini dkk. 2007, 115). Tari 
Srimpi Pandhelori yang disajikan oleh penari perempuan dengan 
ungkapan rasa anggun dapat diasumsikan sebagai yoni, sedangkan 
raja adalah lingga. Tari srimpi dan kedudukan raja ini tidak dapat 
dipisahkan, seperti halnya lingga dan yoni. Tari srimpi yang pada 
dasarnya tidak dapat dipisahkan dengan tari bedhaya memiliki 
kedudukan sebagai salah satu sakti raja. 


Setiap raja diwajibkan memiliki abdi dalem bedhaya dan tari 
bedhaya. Selain menari bedhaya, abdi dalem bedhaya memiliki tugas 
melayani raja. Berdasarkan kesaksian R.A. Laksminto Rukmi," 
abdi dalem bedhaya juga dipersiapkan sebagai teman peraduan 
Sunan. Hal ini menunjukkan bahwa abdi dalem bedhaya dan bedhaya 
menjadi sakti raja yang dibutuhkan keberadaannya sebagai sarana 
legitimasinya. Pandangan ini didasarkan dari konsep Devaraja yang 
menunjukkan bahwa raja merupakan titisan dewa (Prabowo 1990, 
109-—11). Seperti halnya devadagi yang secara harafiah merupakan 
kekasih dewa, para raja di kraton Pecaham Mataram Islam ini 
memiliki tari bedhaya dan srimpi. 


Mengutip pendapat R.M. Pramutomo, berdasarkan Serat Babad 
Nitik terdapat dua karya tari yang digubah menjadi komposisi sangat 


1o Wahyu Santoso Prabowo dalam tesisnya yang berjudul “Bedhaya 
Anglirmendhung Monumen Perjuangan Mangkunegara I 1757-1988” telah 
memaparkan mengenai sakti raja. Sakti raja ini terdiri dari delapan unsur yang 
disebut sebagai asta sakti. Setiap raja harus memiliki asta sakti guna melegitimasi 
kekuasaannya. Asta sakti tersebut terdiri dari ajara, amara, apratihatagatih, baddhya, 
abaddhya, wasya, serta anawasya. Menurut Prabowo baddhya dan abaddhya memiliki 
kaitan erat dengan penari bedhaya (abdi dalem bedhaya) dan tari bedhaya (Prabowo 
1990, 109-11). 


11 Laksminto Rukmi adalah selir Sri Susuhunan Paku Buwana X yang juga 
penari bedhaya cukup terkenal pada masanya. 
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khusus oleh Ratu Kidul.: Kedua karya tari tersebut diberi nama 
semang dan srimpi. Semang menunjukkan pada karya tari bedhaya 
sanga yang ditarikan oleh sembilan orang penari putri, sedangkan 
srimpi menunjuk pada komposisi tari putri yang dibawakan oleh 
empat orang penari putri. Atas dasar itu, tari bedhaya sanga dan 
srimpi oleh Kraton Kasultanan Yogyakarta dianggap sebagai pusaka 
dalem (Pramutomo 2009, 63). 


Wahyu Santoso Prabowo dalam buku “Garan Joged: Sebuah 
Pemikiran Sunarno” menjelaskan bahwa tari srimpi merupakan 
sikap heneng, hening, hawas ing purwa sedya/sangkan paraning dumadi." 
Menurutnya, karya tari ini memiliki sikap manembah, manekung, 
mrangkani yang bersuasana bakti kepada Tuhan Yang Maha Esa. Tari 
srimpi bersifat intuitif dan kontemplatif yang secara terus menerus 
tertuju pada sasaran pengenalan diri, penyatuan dengan Tuhan 
(teosentris) dan jagad raya (kosmosentris), serta mawas diri yang 
tulus (Slamet 2014, 81-82). Berdasarkan pendapat Prabowo tersebut 
dapat disimpulkan bahwa tari srimpi memiliki sikap dan sifat yang 
bertujuan untuk kebaktian serta pengenalan dan pengendalian 
hawa nafsu. Di dalam tari Srimpi Pandhelori sikap dan sifat tari 
srimpi tersebut dapat dirasakan dari ungkapan rasa penyajiannya 
yang meneb, sareh, semeleh, regu, agung, dan wibawa. Berdasarkan 
penuturan Clara Brakel-Papenhuyzen (1988, 13) mempraktikan tari 
bedhaya dan juga srimpi adalah salah satu cara untuk melakukan 
semedi dan yogi. 


“Serat Bedhaya Srimpi” memberikan kualifikasi karya tari 
menjadi tiga golongan, yaitu joged parisuka (tari sebagai sarana 
hiburan), joged perangan (tari peperangan), dan joged pasamuwaning 
agami (tari sebagai sarana peribadatan). Lebih lanjut di dalam serat 
tersebut menjelaskan bahwa, joged bedhaya lan srimpi ing karaton 
punika panunggalanipun joged pasamuwaning agami, katitik saking 
lebeting panabuhing gangsa saha alon lan tejeming panjoged (Helsdingen- 
Schoevers 1925, 16). Artinya, tari bedhaya dan srimpi tergolong 
dalam tari sebagai sarana peribadatan. Hal ini ditunjukkan dengan 
penggunaan gendhing dari seperangkat gamelan sebagai musik 


12 Kanjeng Ratu Kidul, atau Kanjeng Ratu Kencana Sari, atau Kanjeng Ratu 
Kencana Hadi Sari merupakan kekasih (istri) raja Mataram Islam yang diteruskan 
sampai dengan Kraton Kasunanan Surakarta dan Kraton Kasultanan Yogyakarta. 


13 Maksud dari hal ini adalah bahwa tari srimpi memiliki sikap tenang, keheningan, 
sadar akan asal dan tujuan hidup. 
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tari. Selain itu, juga memiliki ketenangan serta diperlukannya 
konsentrasi dan penjiwaan mendalam pada saat penyajiannya 
(sareh, semeleh, dan meneb). 


Tari Srimpi Pandhelori di Mangkunegaran menggunakan 
gendhing dari seperangkat gamelan Jawa dengan nada-nada (alunan 
lagu) yang dapat menimbulkan rasa nikmat.“ Gendhing yang 
digunakan tersusun rapi, sehingga dapat menimbulkan rasa indah 
dan halus. Rasa tersebut mampu membawa jiwa manusia kesuasana 
luhur. “Serat Sastra Gendhing Sekar Macapat” menjelaskan bahwa, 
suara indah yang timbul dari seperangkat gamelan ageng dapat 
memberitakan persatuan hamba dan Tuhan (Sri 1972, 336). Hal ini 
membuktikan, tari Srimpi Pandhelori mampu mengungkapkan 
nilai religius dari rasa gendhing yang digunakan. Rasa gendhing ini 
mampu mengungkapan suasana regu (wingit), agung, sareh, dan 
semeleh. 


Musik tari Lagon atau Pathetans digunakan pada sajian tari 
Srimpi Pandhelori. Pathetan ini digunakan pada bagian awal 
(maju beksan) dan akhir (mundur beksan). Pathetan menurut Wahyu 
Santoso Prabowo memiliki makna mula ingaran pathetan, pinantheng 
panthenging ati. Artinya, maka disebut pathetan karena dirasakan 
kelubuk hati (Slamet 2014, 73). Penggunaan musik tari Pathetan 
dalam tari srimpi bertujuan untuk mengungkapkan suasana 
semeleh, menep, dan antep. Pengungkapan suasana ini mewujudkan 
ketenangan dan konstentrasi mendalam yang didasarkan dari 
dalam lubuk hati. Hal ini yang menjadikan ditempatkannya posisi 
Pathetan pada awal dan akhir sajian tari Srimpi Pandhelori. 


14 Struktur sajian gendhing yang digunakan sebagai musik tari Srimpi 
Pandhelori di Mangkunegaran adalah sebagai berikut, (1) Lagon Maju Beksan, (2) 
Ldr. Harjuna Mangsah (garap Irama I) dengan buka bonang, (3) kemudian suwuk 
dilanjutkan Gendhing Pandhelori Kethuk Loro Kerep Minggah Sekawan, (4) langsung 
dilanjutkan, Ldr. Manis, (s) langsung dilanjutkan, Ayak-ayak Cakrik Ngayogjakarta, (6) 
ayak-ayak suwuk dilanjutkan Lagon jugag, (7) dilanjutkan Ldr. Harjuna Mangsah (garap 
Irama I) dengan buka bonang, (8) kemudian suwuk, dilanjutkan Lagon Mundur Beksan. 
Gendhing yang digunakan pada musik tari Srimpi Pandhelori menggunakan Laras 
Pelog Pathet Barang (Hartono, wawancara 11 Oktober 2017). 


15 Berdasarkan sistem penamaan pada karawitan gaya Yogyakarta disebut 
sebagai Lagon, namun demikian dalam karawitan gaya Surakarta disebut Pathetan. 
Akan tetapi, meskipun memiliki sistem penamaan yang berbeda, kedua bentuk 
gendhing ini memiliki kesamaan mendasar. Instrumen yang dibunyikan memiliki 
kesamaan yaitu vokal, gender, rebab, dan gambang. Selain itu, suasana yang 
dibangun juga memiliki kemiripan, yaitu tenang, semeleh, dan menep. 
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C. Tari srimpi dan keselarasan dua aspek berlawanan 


Tema yang terdapat dalam tari srimpi sebenarnya menyerupai 
tema pada tari bedhaya. Secara universal, tema tari srimpi adalah 
mengambarkan pertikaian dua hal yang saling bertentangan. 
Pertikaian itu melambangkan aspek kehidupan universal manusia, 
yaitu pergulatan antara kehendak dengan kata hati. Pertikaian di 
dalam tari bedhaya dan srimpi memberikan gambaran sifat-sifat 
umum antara baik dan buruk, benar dan salah, serta hal lain yang 
selalu kontras (Pramutomo 2009, 64). 


Benedictus Suharto memberikan keterangan bahwa pertikaian 
dalam tari srimpi dapat digambarkan sebagai setangkep gula klapa. Tari 
srimpi adalah karya tari yang disajikan oleh dua pasang penari putri. 
Setangkep gula klapa terdiri dari dua lirang, satu pasang penari srimpi 
disamakan dengan selirang (satu lirang). Jadi, dengan keberadaan 
dua pasang penari pada tari srimpi selaras dengan setangkep gula 
klapa. Menurut Suharto, masyarakat Jawa memiliki kepercayaan 
bahwa tari srimpi merupakan ekspersi dua sisi yang berlawanan. 
Ekspresi ini diungkapkan dengan dua pasang penari atau setangkep 
gula klapa (Suharto 1998, 53). 


Selirang Gula Klapa Selrang Gula Klapa 


(CD 
Kan”, 


Setangkep Gul Klapa 


Gambar 5. Lirang gula klapa dan setangkep gula klapa yang seperti 
dijelaskan oleh Benedictus Suharto (Sketsa: Sriyadi, 2021) 


Tari Srimpi Pandhelori disajikan oleh empat orang penari 
yang masing-masing memiliki peranan, yaitu batak, gulu, dhadha, 
dan buntil.'s Keempat penari ini mampu memberikan gambaran 


16 Empat peranan dalam tari srimpi ini pada dasarnya sama dengan tari bedhaya. 


Empat peranan tersebut didasarkan dari anggota tubuh manusia, yaitu batak yang 
berarti kepala, gulu berarti leher, dhadha berarti dada, dan buntil atau buncit yang 
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setangkep gula klapa sebagai visualisasi dua sisi yang kontras. Di 
dalam tari Srimpi Pandhelori pertikaian terjadi antara peranan 
batak dengan gulu dan dhadha dengan buntil. Peperangan antara 
batak dan gulu memberikan gambaran selirang gula klapa. Maka dari 
itu, menjadi setangkep gula klapa dengan ditambahkannya pertikaian 
antara dhadha dan buntil. 


Tari srimpi memiliki bagian (segmen) pengungkapan pertikaian, 
selaras dengan tema yang secara universal menggambarkan konflik 
dari dua sisi berlawanan. Konflik dalam tari srimpi terkadang tidak 
disajikan secara wadag, sehingga tidak tampak jelas.” Konflik ini 
dapat digambarkan dengan bentuk gerak perang, permainan level 
tinggi dan rendah, serta arah hadap yang saling berlawanan (Rusini, 
wawancara 12 Oktober 2017). 


Konflik pada tari Srimpi Pandhelori digambarkan secara wadag 
dengan pemilihan musik tari, pola gerak, dan properti yang 
mampu mengungkapkan suasana peperangan. Musik tari yang 
digunakan pada bagian konflik adalah Gendhing Ayak-ayak Cakrik 
Ngayogyakarta Laras Pelog Pathet Barang yang memiliki rasa 
gagah, sigrak, dan sereng. Pola gerak yang diterapkan merupakan 
pola gerak perang. Pola gerak tersebut yaitu pendhapan patrem, 
usap, perang hoyokan, perang nyuduk lambung adu kanan, perang 
kengser nyuduk lambung adu kanan, nyuduk dada, perang trisig 
oyak-oyakan, dan perang panahan. Properti yang digunakan pada 
bagian ini adalah jebeng, keris, dan panah. 


memiliki arti organ seks. 


17 Di dalam penyajian tari srimpi gaya Yogyakarta pada umunya konflik 
digambarkan secara wadag atau jelas. Hal ini berbeda dengan penyajian tari srimpi 
gaya Surakarta yang merepresentasikan konflik ke dalam bentuk tidak wadak, 
sehingga tidak terlihat jelas. Konflik dalam tari srimpi gaya Surakarta digambarkan 
dengan permainan level tinggi dan rendah serta arah hadap yang berlawanan. Pada 
tari srimpi gaya Yogyakarta pola gerak perang dipilih sebagai visualisasi konflik. Pada 
pola gerak tersebut sering kali menggunakan properti keris dan terkadang juga 
menggunakan panah. Menurut Felicia Hughes-Freeland (2009, 55), unsur perang 
ini menjadi cirikhas tari gaya Yogyakarta yang kontras dengan gaya Surakarta. 
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Gambar 6. Salah 
satu pose pola 
gerak perang 
panahan 


dalam tari Srimpi 
Pandhelori gaya 
Mangkunegaran 


(Foto: Rahma, 
2016) 


Buku Kawruh Joged Mataram menjelaskan bahwa peperangan 
dalam tari srimpi menggambarkan aspek kehidupan universal 
manusia.” Pada dasarnya dalam kehidupan manusia selalu ada dua 
aspek yang saling berlawanan. Apabila dari dua aspek itu dapat 
bersatu,» maka akan dapat mencapai kemulyaan, keutamaan, 
serta keluhuran. Bersatunya dua aspek ini dinamakan loro-loroning 
atunggal atau curiga manjing warangka (Brontodiningrat 1981, 18-19). 
Konsepsi loro-loroning antunggal ini dapat disimpulkan sebagai 
sebuah bentuk konsep persatuan yaitu nyawiji. Artinya, memiliki 
kemampuan untuk bersatu dengan sesama manusia, alam, dan 
Tuhan. Pengendalian diri serta keseimbangan dibutuhkan dalam 
mencapai konsep tersebut guna mendapatkan kemulyaan lahir dan 
batin. 


Pengendalian diri dan keseimbangan dalam tari srimpi dapat 
dirasakan terdapat pada penerapan pola gerak dan tata rias busana 
yang sama, serta konflik yang seimbang (Rusini, wawancara 12 
Oktober 2017). Menurut Suharto (1998, 53), tata rias busana yang 
sama dalam tari srimpi merupakan simbol keseimbangan kekuatan 


18 Hal ini pada dasarnya selaras dengan ungkapan R.M. Pramutomo yang 
telah dipaparkan sebelumnya. 


19 Artinya, keburukan dapat bergabung dengan kebaikan, serta kebaikan 
dapat menuntun keburukan (negatif) menuju ke hal-hal positif. 
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(egual power and strength). Jadi, apabila terlibat konflik maka tidak 
ada yang kalah maupun menang. Pendapat Suharto tersebut selaras 
dengan ungkapan Brontodiningrat, 


Pengageman dalah pahesanipun sedaya wahu dipun sami satunggal 
lan satunggalipun, tanpa wonten bedanipun. Menggah maksutipun 
supados “samun”: jer manungsa gesang punika wiwitipun saking samun, 
kejawi punika menggah ing tata lahir, murih mboten nuwuhaken kemeren 
hutawi rebat hunggul (watak meri hutawi hunggul). Sedaya busananipun 
hendahipun sami hanglam-lami (Brontodiningrat 1981, 17). 


(Menggunakan kostum dan rias tari yang sama. 
Kesamaan tersebut mempunyai makna supaya samun 
(tiada, samar, kosong), mengingat manusia hidup itu 
berawal dari samun. Secara lahiriah, samun mempunyai 
makna agar tidak menimbulkan iri hati (kemeren) atau 
rasa ingin menang (rebat unggul). Dalam konteks kedua 
tarian ini (bedhaya dan srimpi), kesemuanya memiliki 
keindahan busana keagungan (Pamardi 2017, 57)). 


Secara teknis, dalam tari kelompok tata rias busana yang sama 
dapat mendukung penghayatan total dari pola kebersamaan dan 
kesatuan utuh. 


Penerapan pola gerak dan tata rias busana yang sama serta 
konflik yang seimbang dalam tari Srimpi Pandhelori mampu 
mengungkapan keselarasan dan keseimbangan (eguilibrium). 
Pengendalian diri dalam tari Srimpi Pandhelori dapat dirasakan 
dari setelah konflik yang seimbang keempat penari kembali ke 
formasi rakit pada awal bagian beksan?” dan kemudian meletakan 
senjatanya. Sebagai tanda timbulnya rasa pengendalian diri Gendhing 
Ayak-ayak sirep,? sehingga membentuk suasana yang lebih tenang. 
Setelah itu, keempat penari bersatu menjadi satu kesatuan utuh. 
Kesatuan ini dapat dirasakan dari penerapan pola gerak dan arah 


20 Dari hal ini penulis memberikan asumsi sebuah gambaran mengenai 
keempat peranan yang kembali bersatu setelah terjadinya konflik. Hal tersebut juga 
memberikan gambaran mengenai siklus yang bermula dari “awal” dan kembali pada 
“awal mulanya.” 


21 Sirep memiliki makna perubahan laya atau tempo gendhing menjadi lebih 
pelan. Hal ini mampu mengendorkan suasana sigrak dan sereng pada saat di bagian 
perang. 
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hadap yang sama. Pengendalian diri ini terdapat pada bagian akhir 
beksan ayak-ayak.? 


Bentuk dasar dari pola lantai yang diterapkan dalam tari Srimpi 
Pandhelori adalah melingkar simetris. Pola lantai ini dibentuk oleh 
sepasang penari, yang mampu mengungkapkan keseimbangan dan 
kesatuan dari dua sisi berlawanan. Pola lantai melingkar simetris 
tersebut menyerupai simbol Yin dan Yang. Menurut Kresna, 
Yin merupakan kegelapan dengan simbol warna hitam dan Yang 
adalah penerangan dengan simbol warna putih. Keduanya saling 
berhadapan dengan seimbang laksana roda berputar. Simbol ini 
merupakan lambang penyadaran akan hakekat kehidupan manusia 
tentang sifat yang telah menjadi kodrat keillahiannya, yaitu 
kebaikan dan keburukan (Kresna 2010, 64). 


Yin dan Yang merupakan konsepsi nilai kehidupan mengenai 
keseimbangan dan penyatuan dua, sisi berlawanan. Pada hakekatnya 
dua sisi tersebut merupakan esensi dari dunia ini dan menjadi 
kodrat keillahian manusia. Keduanya harus mampu diselaraskan 
sehingga manjadi satu kesatuan utuh guna mencapai kesejahteraan 
hidup. Konsep Yin dan Yang ini selaras dengan pandangan 
masyarakat Jawa mengenai masalah universal pada kehidupan yang 
diungkapkan dalam tari srimpi. Hal ini diasumsikan menjadi dasar 
pembentukan pola lantai melingkar simetris, sehingga mampu 
mengungkapkan keseimbangan dari dua sisi berlawanan. 


Gambar 7. Simbol Yin 
dan Yang dalam konsep 
kehidupan masyarakat 
Cina 

(Foto: https:// 
id.wikipedia.org/wiki/ 
Yin dan Yang) 


22 Tari Srimpi Pandhelori terdiri dari tiga bagian yaitu Maju Beksan, Beksan, dan 
Mundur Beksan. Pada bagian Beksan dapat dikualifikasi menjadi Beksan Merong, Beksan 
Inggah atau Dawah, Beksan Ladrang, dan Beksan Ayak-ayak. Kualifikasi ini didasarkan 
dari musik tari yang digunakan. 
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Gambar 8. Pola lantai melingkar simetris dengan pola gerak trisig 
menuju perang panahan? 


(Sketsa: Sriyadi, 2017) 
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Gambar 9. Pola lantai melingkar simetris 
dengan pola gerak trisig setelah panahan 
yang membentuk gawang urut kacang 
(Sketsa: Sriyadi, 2017) 


23 Keterangan angka sebagai penunjuk posisi peranan (1) batak, (2) gulu, (3) dhadha, 


(4) buntil/buncit. 
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Gambar 10. Pola lantai melingkar simetris 
dengan pola gerak trisig bertukar tempat (jeblos) 
pada gawang urut kacang 

(Sketsa: Sriyadi, 2017) 
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Gambar 11. Pola lantai Gambar 12. Pola lantai melingkar 
melingkar simetris dengan simetris dengan pola gerak trisig 
pola gerak trisig dari gawang — menuju gawang rakit menghadap 

urut kacang menuju gawang depan 
rakit setelah panahan (Sketsa: Sriyadi, 2017) 
(Sketsa: Sriyadi, 2017) 
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d. Tari srimpi dan keseimbangan serta keselarasan 
kosmologi Jawa 


Masyarakat Jawa memiliki pandangan tatanan alam yang disebut 
dengan kosmologi Jawa. Kosmologi Jawa terbagai menjadi dua 
yaitu makrokosmos dan mikrokosmos. Makrokosmos adalah 
alam semesta atau keberadaan manusia, sedangkan mikrokosmos 
merupakan hakikat manusia (Kartika 2007a, 161). Makrokosmos 
ini juga sering disebut sebagai jagad ageng dan mikrokosmos 
merupakan jagad alit. Jagad ageng berdasarkan ilmu kebatinan Jawa 
adalah kelahiran yang wajar (Magnis-Suseno 1984, 118). Jagad ageng 
merupakan jagat dari segalanya yang dapat direspon melalui indera 
dan kemudian disimpan ke alam bawah sadar sebagai pancamaya 
(Astiyanto 2006, 338). Jagad alit atau jagading manungsa dimaksud 
sebagai tubuh manusia. Artinya, bukan tubuh fisik kasar namun 
tubuh halus yang mengacu pada hawa nafsu (Pramudita, Pratama, 
dan Sarwanto 2019, 22). Di dalam konsep kosmologi Jawa, jagad 
ageng dan jagad alit memiliki hubungan hierarki yang tidak dapat 
dipisahkan. Jagad ageng dianggap menjadi paradigma manusia 
sebagai jagad alit (Mulder 1983, 14). 


Menurut Robert Heine-Geldern (1982, 1) masyarakat Jawa 
meyakini pengaruh tenaga yang bersumber dari alam baik dari 
penjuru mata angin, bintang-bintang, planet-planet, dan benda- 
benda di dunia ini. Tenaga ini diperkirakan mampu membawa 
kemakmuran dan kesejahteraan atau kehancuran dan kerusakan, 
tergantung kemampuan manusia untuk menyelaraskan kehidupan 
dan semua kegiatannya dengan alam semesta. Masyarakat percaya 
pentingnya kesejajaran makrokosmos dan mikrokosmos, antara 
jagat ageng dan jagat alit untuk mencapai kesejahteraan dan 
kemakmuran. Kesejajaran makrokosmos dan mikrokosmos akan 
diperoleh apabila manusia mampu mengendalikan pribadinya dan 
menyelaraskan alam semesta. 


Empat orang penari srimpi, termasuk Srimpi Pandhelori 
menggambarkan makrokosmos dan mikrokosmos dalam kosmologi 
Jawa. Wahyu Santoso Prabowo menjelaskan bahwa makrokosmos 
pada tari srimpi ditandai dengan empat kekuatan atau daya yang 


24 Kosmologi di dalam hal ini terkait dengan keyakinan masyarakat tentang 
kekuatan universal yang merupakan perspektif mereka di dunia (Pramudita, 
Pratama, dan Sarwanto 2019, 20). 
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memiliki energi dari alam semesta (Slamet 2014, 74). Energi ini 
dimiliki oleh empat elemen alam semesta, yaitu api, tanah, angin, 
dan air. Masing-masing elemen memiliki pancaran warna, api 
berwarna merah, tanah berwarna hitam, angin berwarna kuning, 
dan air berwarna putih. Pandangan makrokosmos dalam tari srimpi 
juga berkaitan dengan konsep keblat papat lima pancer. Keblat papat 
lima pancer mengarah pada empat penjuru mata angin dengan satu 
titik pusat, yaitu utara, timur, selatan, barat, dan tengah sebagai 
poros. Utara berbasis bumi, timur berbasis air, selatan berbasis 
api, barat berbasis angin, serta tengah merupakan pancer sebagai 
titik pusat atau poros (Kartika 2007a, 33: Slamet 2014, 74). Dalam 
pandangan ini keselarasan alam semesta sangat diperlukan sebab 
manusia tidak dapat hidup tanpa energi dari alam. Ketidak selarasan 
akan menyebabkan energi yang saling bergejolak sehingga terjadi 
kehancuran. 


Berkaitan dengan konsep mikrokosmos dalam kosmologi Jawa, 
empat orang penari srimpi merupakan gambaran empat hawa nafsu 
yang terdapat pada diri manusia. Empat hawa nafsu ini berkaitan erat 
dengan empat elemen alam semesta yang dijelaskan sebelumnya. 
Pada dasarnya empat elemen alam semesta juga terdapat dalam 
diri manusia. Bumi menunjuk nafsu aluamah yang berarti dahaga, 
kantuk, lapar, dan sebagainya. Nafsu ini tempatnya di perut, 
lahir dari mulut, diibaratkan seperti hati yang bersinar hitam. 
Api bersifat nafsu amarah yang berarti angkara murka, pemarah, 
iri, dan sebagainya. Amarah bersumber di empedu, timbul dari 
telinga, seperti hati bersinar merah. Angin menunjuk nafsu sufiah 
memiliki makna watak rindu, birahi, membangkitkan kesenangan 
dan keinginan, serta sebagainya. Nafsu ini bersumber di limpa, 
timbul dari mata, seperti hati bersinar kuning. Air menunjuk pada 
nafsu mutmainah yang berarti ketentraman, penuh kebaikan, tidak 
mengenal batas kemampuan. Mutmainah bersumber dari tulang, 
timbul dari hidung, seperti hati bersinar putih (Kartika 2007b, 
121-22). Nafsu yang terdapat dalam diri manusia tersebut harus 
ada dalam pengendalian akal budi guna mencapai keselarasan dan 


25 Manusia pada dasarnya terdiri dari empat elemen, yaitu api, tanah, angin, 
dan air. Hal ini menjadikan adanya hubungan hierarki antara konsep makrokosmos 
dan mikrokosmos. Jagad ageng menjadi paradigma jagad alit seperti yang telah 
dijelaskan sebelumnya. 
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keseimbangan. Artinya, manusia harus memiliki kesadaran untuk 
mengendalikan hawa nafsu sehingga dapat merengkuhnya dalam 
keadaan selaras dan seimbang. 


—ijp 


Gambar 13. Konsep keblat papat lima pancer yang berkaitan 
dengan makrokosmos dan mikrokosmos 
dalam tari srimpi 
(Kerangka konseptual: Sriyadi, 2021) 


Tari Srimpi Pandhelori merupakan salah satu ungkapan dari 
bentuk pengendalian diri dan keseimbangan alam berdasarkan 
konsep kosmologi Jawa. Keempat penari srimpi adalah gambaran 
makrokosmos dan mikrokosmos. Keseimbangan dan keselarasan 
tampak pada pola kebersamaan yang dibangun dalam tari Srimpi 
Pandhelori. Pola kebersamaan itu diungkapkan dengan, (1) keempat 
penari dalam satu kesatuan utuh menggunakan pola gerak yang 
sama, dan dilakukan secara bersamaan, (2) tata rias dan busana 
yang sama, (3) formasi yang simetris dan pola lantai dengan bentuk 
dasar melingkar, (4) interaksi dari pandangan mata, arah hadap 
tubuh, dan garis lanjutan dari pola gerak yang digunakan sehingga 
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mampu memperkuat rasa kebersamaan, serta (5) konflik atau 
pertikaian yang seimbang. 


Tari Srimpi Pandhelori merupakan tari klasik, umumnya 
dipentaskan di pendapa dengan empat sakaguru. Pola lantai melingkar 
simetris pada tari Srimpi Pandhelori yang dipresentasikan di dalam 
empat saka guru menyerupai konsep mandala. Dalam pandangan 
masyarakat Jawa, mandala merupakan konsep hubungan interaksi 
yang membentuk satu kesatuan dan keseimbangan kosmos. 
Lingkaran mandala adalah kosmos, keteraturan dan ketertiban 
semesta, harmoni, sempurna yang hadir dalam ruang empat persegi 
(Kartika 2007a, 161). Keempat penari tari Srimpi Pandhelori dalam 
satu kesatuan utuh membentuk pola lantai melingkar simetris. Pola 
tersebut dilakukan dalam ruang persegi yang dibentuk dari keempat 
saka guru pendapa. Hal ini mampu menujukkan keteraturan dan 
ketertiban alam semesta (kosmos) yang sempurna. 


Keempat penari dengan pola gerak trisig membentuk pola 
lantai melingkar simetris dari formasi urut kacang menuju gawang 
rakit. Pola lantai tersebut mampu mengungkapkan keseimbangan 
dan keteraturan kosmos. Selain itu, konsep mandala juga dapat 
dirasakan terdapat pada pola gerak mlampah gajah oling dan mlampah 
hoyog encot. Pada pola gerak tersebut keempat penari membentuk 
suatu putaran. Arah hadap penari terbagi menjadi empat penjuru 
kemudian berjalan membentuk suatu putaran (mubeng). Putaran 
ini dilakukan dengan tempo yang pelan, sehingga mampu 
mengungkapkan ketenangan dan ketaraturan.? 


26 Meskipun dalam hal ini pola lantai yang dibentuk adalah persegi, namun 
pola gerak berjalan ini mampu memberi kesan suatu perputaran dari elemen- 
elemen makrokosmos dan mikrokosmos. Perputaran ini mampu mengungkapkan 
keseimbangan dan keteraturan kosmos. 
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Gambar 14. Pola lantai tari Srimpi Pandhelori yang melingkar 
simetris dengan gerak frisig dari formasi urut kacang menuju 
gawang rakit yang dilakukan dalam ruang empat persegi 
(Sketsa: Sriyadi, 2017) 


Gambar 15. perputaran dalam ruang empat persegi yang dibentuk 
dengan pola gerak mlampah gajah oling memberi kesan keselarasan 
dan keseimbangan kosmos 
(Sketsa: Sriyadi, 2021) 
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Gambar 16. Salah satu pose pola gerak mlampah gajah oling 
dalam tari Srimpi Pandhelori gaya Mangkunegaran 


(Foto: http://3.bp.blogspot.com/-s3VLAsSIYko 
TddB79D sPI/AAAAAAAAAHs/jurardmXhjU/s400/2. 
Tari-#-Srimpi--Pandelori #9025285702529 JPG) 


Nilai-Nilai Kehidupan Masyarakat Mangkunegaran 
dalam Tari Srimpi Pandhelori 


Tari Srimpi Pandhelori secara orisinalitas merupakan produk budaya 
Kraton Yogyakarta. Akan tetapi, karya tari ini berhasil diabsorpsi 
oleh Mangkunegaran melalui sistem pembelajaran di KBW. Artinya, 
karya tari ini hadir dalam budaya masyarakat Pura Mangkunegaran. 
Sebagai sebuah bagian budaya Mangkunegaran tentunya dapat 
mencerminkan nilai-nilai kehidupan masyarakatnya. Hal ini 
disebabkan karena Mangkunegaran sebagai sebuah kadipaten 
memiliki otoritas estetis untuk memberi interpretasi mengenai 
bentuk dan isi yang diungkapkan dalam tari Srimpi Pandhelori.? 


27 Mangkunegaran memiliki otoritas estetis terhadap tari Srimpi Pandhelori, 
karena karya tari ini sudah berada dalam wilayahnya. Pura Mangkunegaran adalah 
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Pura Mangkunegaran memiliki beberapa konsep kehidupan 
yang diungkapkan dalam tari Srimpi Pandhelori. Konsep kehidupan 
ini merupakan sebuah nilai yang menjadi pandangan, gagasan, dan 
pijakan Mangkunegaran. Nilai itu tercemin dalam konsep Surya 
Sumirat, Tebu Sauyun, dan Satriya Pinandhita. 


e. Konsep Surya Sumirat 


Surya Sumirat berasal dari dua suku kata yaitu surya dan sumirat. 
Surya dalam Bausastra Jawa Indonesia yang ditulis S. Prawiro Atmodjo 
(1981, 271 dan 222) memiliki makna matahari, sedangkan sumirat 
berarti bersinar atau bercahaya. Berdasarkan hal tersebut Surya 
Sumirat dapat dipahami memiliki arti pancaran sinar matahari atau 
matahari yang memancarkan sinarnya. 


Menurut Wahyu Santoso Prabowo Surya Sumirat memiliki 
makna pancaran sinar matahari dalam memberikan kehidupan 
jagad raya seisinya. Menurutnya, matahari adalah sebuah energi 
yang dengan ketulusan, kerelaan, tanpa pamrih, serta tanpa 
mengharapkan imbalan selalu memancarkan sinar kehidupan 
bagi kepentingan memayu hayuning bawana (Slamet 2014, 81). Surya 
Sumirat merupakan sebuah konsepsi kehidupan manusia yang harus 
memiliki watak seperti matahari. Matahari yang selalu memberi 
dengan tulus tanpa mengharapkan imbalan dan keuntungan 
pribadinya (Rusini 1999, 27-28). 


Konsep Surya Sumirat dalam tari Srimpi Pandhelori dapat 
dirasakan tercermin ke dalam tema. Karya tari ini mengangkat dua 
tokoh dari Serat Menak Kanjun, yaitu Sudarawerti dan Sirtupelaheli. 
Konsep Surya Sumirat dapat dirasakan dari ketulusan dan keikhlasan 
Sudarawerti serta Sirtupelaheli yang rela berkorban menolong 
Amir Ambyah. Konsep ini juga dapat dirasakan dari karakter kedua 
tokoh tersebut. Kedua tokoh itu memiliki rasa saling memberi 
dan berbagi tanpa pamrih. Keduanya memilih bersatu guna 
menyelamatkan Amir Ambyah dan menerima dengan iklhas untuk 


sebuah kadipaten yang dipimpin oleh pangeran merdika dengan gelar Kanjeng Gusti 
Adipati Arya Mangkunegara (K.G.BA.A.). Pura Mangkunegaran yang pada saat 
itu dipimpin K.G.BA.A. Mangkunegara VII dapat menjalankan otoritas estetisnya 
dengan mengutus putri (G.R.Aj. Siti Nurul Kamaril Ngasarati Kusumawardhani) 
untuk belajar tari gaya Yogyakarta di KBW (Tyas 2017, 67). Tari Srimpi Pandhelori 
menjadi salah satu materi dalam pembelajaran tersebut. 
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menikah dengan orang yang sama.2 Konsep Surya Sumirat dalam 
tari Srimpi Pandhelori diungkapkan pada syair sindhenan Gendhing 
Pandhelori Kethuk Kalih Kerep Minggah Sekawan dan Ladrang Manis. 


f. Konsep Tebu Sauyun 


Tebu Sauyun merupakan sebuah konsep kehidupan yang berisi 
nilai kebersamaan. Konsep ini digunakan oleh R.M. Said untuk 
membangun kebersamaan antara pemimpin dengan pasukan dalam 
melawan musuh, hingga mampu mendirikan dan menjadi adipati 
di Pura Mangkunegaran. Konsep kehidupan Tebu Sauyun melekat 
dengan slogan Tiji Tibeh atau Mati Siji Mati Kabeh dan sebaliknya 
Mukti Siji Mukti Kabeh. Slogan itu merupakan wujud kebersamaan 
yang dibangkitkan Said. Melalui slogan ini dapat mengikat batin 
antara pemimpin dengan rakyat. Keduanya dapat luluh menjadi 
satu dalam langkah dan derap yang serasi atau nyawiji? (Yayasan 
Mangadeg 1988, 17). 


Tema tari Srimpi Pandhelori memiliki kandungan nilai 
kebersamaan atau nyawjji. Karya tari ini memiliki tema peperangan 
antara Sudarawerti melawan Sirtupelaheli dengan akhir cerita 
bersatunya kedua tokoh tersebut. Tema dalam tari Srimpi Pandhelori 
ini memiliki kemiripan dengan perjuangan R.M. Said pada saat 
melawan Belanda, Paku Buwana II, dan Pangeran Mangkubumi. 
Said meskipun memiliki jumlah pasukan yang lebih kecil dari 
lawannya, namun dengan kebersamaan (Manunggaling Kawula Gusti) 
mampu mengalakan musuhnya dan berhasil mendirikan Kadipaten 
Pura Mangkunegaran (Yayasan Mangadeg 1988, 17: Prabowo dkk. 
2007, 22). Sudarawerti dan Sirtupelaheli meskipun hanya dua 
orang wanita, namun dengan rasa kebersamaan dapat menyusup 
dan menyelamatkan Amir Ambyah dari penjara kerajaan Parang 
Akik. Kemiripan peristiwa ini tampak pada diwujudkannya nilai 


28 Lebih lanjut dalam Serat Menak Kanjun Yosodipuro I (1982, 76-81) 
menuliskan, bahwa Sudarawerti dan Sirtupelaheli rela merawat dan memenuhi 
segala kebutuhan Amir Ambyah. 


29 Tebu merupakan bahan pokok dalam pembuatan gula yang terasa manis, 
sedangkan sauyun adalah serumpun atau satu kelompok. Dari hal tersebut dapat 
dipahami bahwa dengan kebersamaan, kekompakan, dan keharmonisan mampu 
mempermudah dalam menggapai tujuan. Pemilihan kata tebu, karena dapat 
diartikan anteping kalbu atau kemantapan hati. Kesatuan kemantapan hati dalam 
sutu kelompok yang harmonis dapat diartikan nyawiji. 
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kebersamaan dalam mencapai suatu tujuan. Kebersamaan yang 
dibangun antara R.M. Said dengan pasukannya serta Sudarawerti 
dengan Sirtupelaheli mampu mewujudkan tujuan atau cita-citanya. 


g. Konsep Satriya Pinandhita 


Seperti yang dikutip Rusini, menurut Hari Mulyatno Satriya 
Pinandhita merupakan pandangan hidup terbentuk dari slogan Tiji 
Tibeh dan konsep Surya Sumirat. Menurutnya, Tiji Tibeh memiliki 
sifat kesatriya dan sedangkan Surya Sumirat memiliki karakter 
seperti pendeta. Kedua hal tersebut menjadi satu kesatuan utuh 
atau Dwi Tunggal (Rusini 1999, 27-29). 


Rekso Pustoko Pura Mangkunegaran memiliki koleksi buku 
dengan judul Sang Satriya Pinandhita Sri Mangkunegara VI. Buku 
ini berisi sifat atau karakter K.G.BA.A. Mangkunegara VI yang 
memerintah pada saat perekonomian Mangkunegaran terpuruk. 
Satriya pinandhita menjadi salah satu karakter yang dimiliki 
Mangkunegara VI. Berikut kutipan langsung mengenai karakternya 
tersebut: 


Seorang keturunan raja, yang gagah berani dan gigih berjuang 
menentang manifestasi imperialisme ekonomi dan kebudayaan 
serta muslihat devide et impera kaum kolonialis Belanda, yang telah 
merobek-robek vitalitas prajanya dan hampir menghancur binasakan 
pemerintahan Mangkunegaran. 


Berhasil mengatasi keadaan, menghindarkan status 
bangkrut dan menempatkan pemerintahannya 
kembali kepada martabat ekonomi terhormat. Demi 
sesaji: tidak sudi di-adu dombakan dengan kerabat 
dan rakyatnya, maka ia atas kemauan sendiri tulus 
ikhlas meninggalkan ketahtahannya. 


Selanjutnya sampai pada wafatnya tidak bersedia menerima 
pensiun atau bantuan-bantuan lainnya dan hidup mandiri-pribadi 
sebagai rakyat biasa di kota Surabaya. Masa hidupnya penuh disisi 
kesibukan karya, pengabdiannya, dan amal perbuatanya untuk 
hidup bersama (“Sang Satriya Pinandhita Sri Mangkunegara VI,” 
t.t., 9). 
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Dapat dipahami bahwa Mangkunegara VI memiliki sifat 
Satriya Pinandhita. Ia telah berhasil memimpin Mangkunegaran 
serta memulihkan perekonomiannya seperti sifat kesatria. 
Mangkunegara juga memiliki sifat pendeta yang dapat dirasakan 
dari kesabaran dan keikhlasannya untuk meninggalkan kejayaan 
yang telah dibangun. 


Konsep pandangan hidup Satriya Pinandhita dalam karya tari 
tampak pada tema heroik yang diungkapkannya. Tema tersebut 
menjadi suatu perwujudan olah keprajuritan yang tersamarkan. 
Tema tari ini memiliki tujuan menggugah rasa tempur yang dapat 
menumbuhkan kembali semangat dan jiwa seorang prajurit. Tema 
keprajuritan ini tidak boleh lepas dari konsep teosentris dan 
kosmosentris sebagai cerminan sifat seorang pendeta?” (Prabowo 
1991, 12). Pada tari Srimpi Pandhelori tema cerita dan rasa yang 
diungkapkan mampu mewujudkan gagasan dan pandangan hidup 
dalam konsep Satriya Pinandhita. 


Tema tari Srimpi Pandhelori di Mangkunegaran adalah heroik 
atau peperangan yang mampu menunjukkan sikap kesatriya. Salah 
satu pewujudan tema ini melalui penerapan pola gerak perang 
dengan properti sejata berupa jebeng, cundrik, dan panah. Sikap 
pendeta dapat dirasakan dari sifat Sudarawerti dan Sirtupelaheli 
yang menerima dengan ikhlas untuk bekerja sama serta bersedia 
berbagi kasih sayang. Hal ini menunjukkan bahwa meskipun 
kuduanya memiliki kekuatan serta keberanian, memilih untuk 
menerima dengan ikhlas bekerja sama dan membagi kasih sayang. 
Melalui hal ini keduanya mampu mencapai harapan untuk menikah 
dengan Amir Ambyah. 


30 Konsep ini terkait dengan nilai-nilai kehidupan tari srimpi secara universal 
yang memiliki nilai religius (teosentris) dan nila keseimbangan serta keselarasan 
kosmos(kosmosentris). 
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Gambar 17. Salah satu pose pada pola gerak perang nyuduk 
lambung adu kanan dengan properti cundrik dalam tari Srimpi 
Pandhelori gaya Mangkunegaran 
(Foto: Rahma, 2016) 


Tari Srimpi Pandhelori di Mangkunegaran menggunakan kain 
dengan desain samparan yang digerakan ke kanan atau ke kiri. Wahyu 
Santoso Prabowo berpendapat bahwa samparan memiliki makna 
filosofis yang terkait dengan perempuan. Perempuan berdasarkan 
pandangan masyarakat Jawa memiliki sifat lemah lembut, halus, 
dan ramah. Namun demikian, di balik itu perempuan Jawa harus 
memiliki kecekatan, kesigapan, dan maskulinitas. Samparan dalam 
karya tari Jawa merupakan simbol pengungkapan kekuatan, 
kesigapan, dan maskulinitas perempuan. Pada tari bedhaya dan 
srimpi meskipun menggunakan pola gerak yang halus, lembut, dan 
anggun namun memiliki kekuatan, kesigapan, dan maskulinitas. 
Hal tersebut timbul dari permainan samparan yang diseblakan ke 
kanan atau ke kiri” (Prabowo, wawancara 13 November 2017). 


Pada tari Srimpi Pandhelori permainan samparan yang 
dilakukan bersamaan dengan pola gerak mengalir, halus, lembut, 
dan anggun mampu mengungkapkan konsep Satriya Pinandhita. 


31 Samparan ini dimainkan dengan cara dilempar (seblak) ke kanan atau ke kiri 
menggunakan telapak kaki sehingga menimbulkan aksentuasi yang cukup kuat. 
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Permainan samparan mampu mengukapkan sikap kesatriya yang 
gagah, cekatan, dan sigap. Rasa dari pola gerak yang diterapkan 
dalam karya tari ini mampu mengungkapkan sifat pendeta. 


Desain kostum yang digunakan pada tari Srimpi Pandhelori 
adalah jamang dengan baju rompi tanpa lengan (kotangan). Menurut 
Rusini desain kostum tersebut mampu mengungkapkan rasa 
gagah dan cakrak (Rusini, wawancara 12 Oktober 2017). Daryono 
berpendapat bahwa desain kostum ini memiliki rasa gagah seperti 
prajurit yang berlawanan dengan desain kostum kampuhan? 
(Daryono, wawancara 14 November 2017). Desain kostum dan 
pola gerak yang digunakan pada tari Srimpi Pandhelori mampu 
mengambarkan konsep Satriya Pinandhita. Desain kostum yang 
diterapkan mampu mengungkapkan rasa gagah dan cakrak seperti 
prajurit, sedangkan pola gerak yang digunakan memiliki rasa halus, 
sareh, semeleh, dan menep seperti sifat pendeta. 


Tari Srimpi Pandhelori di Mangkunegaran menggunakan sikap 
dasar yaitu adeg nggrudha atau adeg pacak kelir. Dalam adeg pacak 
kelir posisi badan tegap dengan dhadha mungal, serta posisi tungkai 
mendhak dengan jari-jari kaki nylekenthing. Karya tari ini menerapkan 
pandangan mata tajem (fokus) diagonal ke bawah dengan jarak 
pandangan kurang lebih tiga meter dari penari. Posisi kepala pada 
karya tari ini tegap lurus ke atas. Sikap dasar yang diterapkan 
dalam tari Srimpi Pandhelori tersebut mempu mengungkapkan 
rasa gagah. Sikap dasar dan pola gerak yang diterapkan dalam karya 
tari ini mampu mengungkapkan konsep Satriya Pinandhita. 


Tari Srimpi Pandhelori memiliki rasa sajian regu (wingit), 
gagah, sigrak, agung, wibawa, meneb, dan antep. Rasa ini diungkapkan 
melalui kesatuan mediun ungkap yang digunakan yaitu pola gerak, 
musik tari, tata rias dan busana, formasi dan pola lantai, serta 
properti. Rasa yang dibentuk melalui medium ungkap itu mampu 
mengungkapkan konsep Satriya Pinandhita. Rasa regu, gagah, sigrak, 
agung, dan wibawa mampu mengungkapkan sifat kesatriya. Rasa 
meneb dan anteb mampu mengungkapkan sifat pendeta. 


32 Menurut Daryono desain kostum kampuhan memiliki rasa keanggunan seorang 
dewi. 
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Simpulan 


Nilai-nilai kehidupan dalam tari Srimpi Pandhelori dipengaruhi 
pandangan hidup masyarakat Jawa dan Pura Mangkunegaran. Nilai- 
nilai kehidupan tersebut dapat dirasakan digambarkan melalui 
medium ungkap tari Srimpi Pandhelori. Karya tari ini memiliki 
kandungan nilai religius, pengendalian diri, keseimbangan, 
dan keselarasan berdasarkan pandangan masyarakat Jawa. 
Bentuk gending yang halus dengan pola gerak yang tenang, 
penuh konsentrasi, serta ketajaman rasa mendalam mampu 
mengungkapkan nilai religius. Pengendalian diri, keseimbangan, 
dan keselarasan diungkapkan melalui pola gerak dan tata rias busana 
yang sama, konflik yang seimbang, serta formasi yang simetris dan 
pola lantai dengan bentuk dasar melingkar. Tari Srimpi Pandhelori 
disajikan oleh empat orang penari yang menggambarkan eguilibrium 
dari dua sisi yang berlawanan dan konsep keblat papat lima pancer. 


Tari Srimpi Pandhelori di Mangkunegaran merupakan hasil 
absorpsi dari KBW Yogyakarta. Secara orisinalitas tari srimpi ini 
bukan karya yang diciptakan masyarakat Mangkunegaran. Namun 
demikian, nilai-nilai kehidupan sebagai pandangan dan gagasan 
Mangkunegaran terdapat di dalamnya. Artinya, di dalam proses 
absorpsi mempertimbangkan keselarasan gagasan dan pandangan. 
Nilai-nilai masyarakat Mangkunegaran yang diungkapkan dalam 
tari Srimpi Pandhelori adalah nilai dalam konsep Surya Sumirat, 
konsep Tebu Sauyun, dan konsep Satriya Pinandhita. Konsep Surya 
Sumirat dan Konsep Tebu Sauyun dirasakan terdapat pada tema 
dari kandungan cerita yang diangkat. Konsep Satriya Pinandhita 
dapat dirasakan terdapat dalam tema dan rasa sajian tari Srimpi 
Pandhelori. Karya tari ini mengungkapkan rasa gagah dan sigrak 
dengan tema heroik yang mampu menggambarkan sifat kesatriya 
serta rasa tenang, semeleh, menep, dan antep seperti sifat pendeta. 
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Dunia Tradisi dalam Karya Seni 
Nasirun: Peleburan antara Yang 
Lampau dan Kini 


Sarah Monica 


Pendahuluan 


asirun, subyek yang penulis angkat dalam artikel ini 
merupakan salah seorang perupa nyentrik Yogyakarta 


kelahiran 1965, yang memulai karir kesenimanannya sejak 
tahun 1994 setelah lulus dari ASRI (Akademi Seni Rupa Indonesia), 
sekarang bernama ISI (Institut Seni Indonesia). Ditinjau sekilas 
pada aspek visual artistik, Nasirun memiliki tema dan karakter 
simbolik pada lukisannya berupa distorsi wayang, mistisisme Jawa, 
ornamen alam, ritual atau kesenian lokal, yang terkadang dihiasi 
oleh aksen dekoratif batik, huruf Jawa Kawi, atau Arab Pegon. 
Selain itu, sebagian besar karya lukis Nasirun dieksekusi ke dalam 
kanvas-kanvas berukuran raksasa (lebih dari satu meter). Lukisan- 
lukisannya tersebut juga sangat kental dengan pewarnaan alam 
seperti cokelat, merah, jingga, dan hitam, sehingga memberi kesan 
magis pada karyanya. 


Di sisi lain, bila diamati lebih lanjut pada unsur goresan 
kuas, liukan garis, pun torehan warna dalam lukisannya, kita akan 
melihat bahwasanya karya-karya tersebut memiliki nuansa serupa 
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dengan ciri khas karya pelukis Affandi (dalam teknik plotot), 
Hendra Gunawan (dalam imajinasi warna), Widayat (dalam detil 
dekoratif), serta S. Sudjojono (dalam goresan kasar kuasnya). 
Seolah ada persinggungan kreativitas secara tidak langsung antara 
Nasirun dengan pelukis-pelukis maestro tersebut. Pada dasarnya 
proses saling memengaruhi ini wajar dalam dunia kesenian, pun 
bahkan dalam aspek kehidupan yang lain. Sebagaimana Aristoteles 
berpendapat bahwa imitasi, ialah hal yang wajar bagi manusia sejak 
masa kanak-kanaknya. Salah satu kelebihan manusia dibanding 
binatang terletak pada kenyataan bahwa manusia itu makhluk 
yang paling suka meniru, makhluk yang belajar mula-mula lewat 
peniruan (Cassirer 1990, 209). Ketidaklangsungan pengaruh 
artistik tersebut menjadi beralasan karena Nasirun secara implisit 
pernah menyatakan kekagumannya pada seniman-seniman terkait, 
termasuk pada almarhum Fadjar Sidik, salah satu guru terbaiknya 
di ASRI. 


“Rasanyasekarangsudahmiskinkita tidak menemukan 
orang-orang sebesar Fadjar Sidik. Tapi memang dulu 
pendirinya orang-orang hebat, ada Sudjojono, Hendra 
Gunawan, Affandi, yang saya kira memberikan 
kontribusi pendidikan yang tidak “text-book”. Itu 
yang saya kira gagah sekali. Artinya pembentukan 
mentalitas ataupun karakter senimannya itu terasa. 
Sekarang itu pun sudah mulai krisis. (Tertawa). 
Kita bukan hanya krisis ekonomi, sekarang mencari 
seniman yang berkarakter saja sulit” (Nasirun).? 


Periode saat pelukis Affandi, S. Sudjojono, dan Hendra 
hidup adalah masa dimana para seniman berupaya menemukan 
identitas mereka seiring dengan pencarian jati diri sebagai bangsa. 
Pergulatan mereka dalam memahami persoalan masyarakat 
melahirkan berbagai gagasan, baik yang diolah dalam wujud karya 
seni maupun gerakan sosial. Sebab seni memang tidak bisa terlepas 
dari akarnya, yaitu kehidupan. Mereka terlibat sebagai tokoh-tokoh 
pemrakarsa organisasi seni awal di Indonesia, PERSAGI (Persatuan 


1 “Plotot' adalah teknik menorehkan warna ke atas kanvas langsung dari 
wadahnya, tanpa menggunakan kuas. 


2 Wawancara dengan Nasirun pada Minggu, 18 Maret 2012 pukul 11:11:02. 
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Ahli Gambar Indonesia) di tahun 1938 dan SIM (Seniman Indonesia 
Muda) pada tahun 1946. Kepedulian Nasirun mengenai “karakter 
seniman” dalam pernyataan di atas, mencerminkan visinya 
sebagaimana pelukis Affandi, S. Sudjojono, dan Hendra Gunawan 
yang menjadikan kesenian sebagai jalan untuk memaknai beragam 
pergulatan hidup yang dialami. Di titik itulah, karakteristik 
seniman dan karyanya dapat terbentuk. 


Pada level praktik kehidupan keseharian Nasirun diwarnai 
oleh serangkaian aktivitas menyapu, merawat taman, menerima 
kunjungan tamu yang tidak pernah surut sepanjang hari, melukis 
di tiap waktu senggangnya, serta mengoleksi berbagai lukisan 
dan benda seni lain sebagai wujud (dalam istilah beliau) “zakat 
budaya”. Nasirun adalah sosok yang senang sekali berguyon 
(bercanda, mengerjai orang), dan di sela-sela guyonannya, air terjun 
tawanya tak henti-hentinnya mengalir. Namun di balik perilakunya 
yang sensasional—bahwa dirinya pun tidak memiliki handphone, 
apalagi menggunakan internet komputer—dalam setiap percakapan 
Nasirun pada siapapun, ia dengan sangat baik mampu memberikan 
satu retorika kehidupan yang begitu arif. Misalkan, dalam hal sesaji 
atau ritual lokal lain yang sering dianggap ajaran menyimpang oleh 
agama-agama langit (Islam, Kristen), ia meyakini bahwasanya 
perbuatan tersebut adalah cermin dari kecintaan masyarakat desa 
terhadap alam. Hal semacam ini ia pelajari dari almarhumah ibunya 
yang mewariskan nilai-nilai lokalitas untuk menghormati alam, 
karena pada dasarnya manusia juga bagian dari alam itu sendiri. 


“Dan ibu saya juga... Melakukan seperti ritual duniawi, 
cenderung seperti sesaji. Selama anaknya mulai besar, 
mungkin sedikit melarangnya. Melarangnya, karena 
mungkin mulai ada orang-orang yang berpikiran 
memurnikan bahwa agama ini tidak boleh ada aroma 
musyrik, aroma fitnah, dsb. Tapi itu bagi saya jauh lebih 
Islami, maaf saja, dan jauh lebih modern, jauh lebih 
genia. Artinya piranti-piranti sesaji itu adalah kearifan 
lokal (local genius). Salah satu contoh umpamanya 
begini, mendedikasikan satu nasi kuning kepada 
orang yang dulu mungkin punya kontribusi besar atas 
desa ini. Mengkontribusikan apa, karena kita di dunia 
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ini kan mengambil air dari alam, air Tuhan. Berapa ini 
yang kita gunakan, berapa padi yang kita makan. Dan 
tidak pernah berterima kasih. Saya kira kan begitu” 
(Nasirun). 


Pengetahuan dan nilai sebagaimana contoh di atas, terwujud 
dari latar belakang pengalaman hidup Nasirun di masa silam. 
Pengalaman-pengalaman tersebut menjadi ladang inspirasi bagi 
proses kreatif dan pembentukan karakternya. Pada akhirnya, dunia 
masa lampau Nasirun yang merupakan dimensi waktu dimana 
seluruh pengalaman hidupnya pernah berlangsung, bukanlah 
dunia yang hanya mengendap dalam lembah memorinya, tetapi 
juga dunia yang diciptakan dalam karya lukisnya. Dengan kata 
lain, bagi Nasirun lukisan ialah manifestasi masa silamnya yang 
dihidupkan kembali lewat visualisasi karya, yang tidak pernah 
melepaskan denyut pertaliannya dengan realitas kekinian. Sejauh 
mana kedua dimensi waktu tersebut (masa lampau dan masa kini) 
saling memengaruhi merupakan hal yang akan dijelajahi dalam 


esai ini. 


Metode dan Teori 


Bertolak dari latar belakang Antropologi, penggalian data yang 
penulis lakukan dalam kajian ini menggunakan metode “etnografi. 
Metode tersebut mengeksplorasi dunia masa lampau (life history) 
Nasirun yang kemudian dikorelasikan secara lebih luas dengan 
konteks kekinian terkait proses kreatif, karakter, praktik kultural 
dan sosial di dalam keseharian hidup (daily everyday life) pelukis 
tersebut. 


“Etnografi' mengacu pada perpaduan investigasi 
langsung secara empiris dengan interpretasi teoritis 
dan komparatif mengenai organisasi sosial dan budaya 
(Hammersley and Atkinson 2007, 1). 


Sebagaimana yang diuraikan oleh Geertz dalam “Hayat dan 
Karya”: 
3 Wawancara dengan Nasirun pada Jumat, 13 April 2012 pukul 9:34:30. 
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Keperluan menggunakan teks etnografi |...) ialah 
memperluas kemungkinan perbincangan wacana yang 
jernih antara orang-orang yang sangat berbeda minat 
dan kepentingannya, wawasannya, kekayaannya, dan 
kekuasaannya, tetapi toh terkurung di satu dunia 
yang sama, dimana karena diceburkan begitu rupa 
ke dalam perkaitan tanpa akhir, mereka makin sulit 
saling hindar dan tidak saling pergok dijalan (Geertz 
2002, 162—63). 


Metode etnografi bersifat komprehensif dalam kerja penelitian 
karena berupaya mengkolaborasikan pengamatan terlibat 
(participant observation), kajian teoritis, dan interpretasi komparatif 
terhadap suatu kebudayaan. Di tahun 2012, penulis melakukan 
etnografi untuk kebutuhan penulisan karya akhir. Observasi 
dan wawancara mendalam penulis lakukan selama kurun waktu 
antara Maret-April, dilanjutkan pada bulan Juni dan Oktober 
2012. Berangkat dari data hasil penelitian lapangan inilah penulis 
mengolahnya kembali dengan tambahan informasi hasil follow up 
research pada pertengahan 2020. Selain itu, demi memperkaya data 
dan memperkuat gagasan, penulis pun melakukan studi literatur 
dari berbagai buku, majalah, koran, jurnal, serta katalog pameran. 
Tidak luput pula data digital dari website, blog, dan berita online. 


Pada dasarnya melalui perspektif Antropologi, penulis ingin 
membedakan diri dari para pengkaji seni rupa yang terbiasa 
melakukan penafsiran simbolik semata atas wujud karya, baik 
teknis material maupun estetika visual. Sebaliknya, penulis 
berupaya memahami cakrawala seni rupa dengan berangkat 
dari manusianya, yakni si seniman selaku pencipta karya seni. 
Sebagaimana definisi Antropologi itu sendiri menurut Conrad 
P Kottak, Antropologi mengkaji makhluk manusia dan seluruh 
kondisi yang menyertai dari masa lalu, maka kini, dan masa 
depan, dalam lingkup biologi, masyarakat, bahasa, maupun budaya 
(Kottak 2011, 4). Oleh sebab sumber pengetahuan dalam penulisan 
ini berfokus pada diri Nasirun, maka data etnografi penulis 
peroleh dengan cara melakukan observasi dan in-depth interview, 
serta dibantu dengan metode semiotika visual untuk mengurai 
pemaknaan atas anak karyanya. Dalam melakukan field work, 
seorang etnografer membuat kesimpulan budaya berdasarkan 
tiga sumber yang diperoleh dari informannya, yakni (1) Dari apa 
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yang dikatakan, (2) Dari cara bertindak, dan (3) Dari artefak yang 
digunakan atau dihasilkan orang (Spradley 1980, 11). Dengan tiga 
sumber itu pula, penulis melakukan kerja etnografi. 


Proses penciptaan karya seni akan selalu terkait dengan jalinan 
gagasan, pengalaman, nilai, dan cara pandang dunia (world-view) 
si seniman. Sebab kreativitas dan gairah berkesenian seniman 
tidak hanya dihidupkan oleh pancaran imajinasi belaka, melainkan 
juga harus memiliki landasan reflektif terhadap berbagai peristiwa 
yang dialami dalam realitas mereka. Landasan itu sebagai kunci 
untuk memasuki lorong pemaknaan atas ide yang terkandung 
dalam simbolisasi karyanya. Namun demikian, proses refleksi 
yang bermain pada tataran nalar (rasio), tidak akan cukup untuk 
melahirkan “jiwa” pada suatu karya. Refleksivitas, perlu diimbangi 
oleh intensitas (pendalaman) rasa terhadap kualitas realitas yang 
dialami. Sehingga, pengalaman bukanlah sesuatu yang dipikirkan 
dan berada di luar diri, melainkan lebur dalam subjek melalui 
proses penghayatan. Dengan proses reflektif semacam itu, lukisan 
sebagai hasil karya seni, akan mampu memancarkan “jiwa” dari 
kedalaman penghayatan seniman yang melahirkannya—“Seni 
sebagai jiwa kethok”, begitu ungkapan populer pelukis S. Sudjojono. 


Dengan demikian, seniman berbeda dengan teoritikus atau 
intelektual yang memisahkan antara ranah pengetahuan dan 
realitas, atau antara subjek dengan objeknya, sebagaimana dalam 
filsafat Descartes (1596-1650), dimana pemisahan subjek dengan 
realitas objektif dijembatani oleh sistem pengetahuan melalui nalar 
manusia. Seniman, lebih tepatnya sejalan dengan filsafatnya Kant 
(1724-1804), bahwa pengetahuan itu lahir dari dunia pengalaman. 
Artinya, manusia yang mengalami berbagai peristiwa dan fenomena 
dalam kehidupannya, pada akhirnya akan mampu membuahkan 
gagasan atau pengetahuan sebagai hasil peleburannya dengan 
realitas tersebut. 


Dunia pengalaman yang diarungi oleh tiap seniman tentunya 
berbeda dalam segi ruang, waktu, cara pandang, sistem nilai, 
praktik sosial, dan sebagainya, sehingga pengetahuan yang 
tercipta dari masing-masing seniman pun menjadi multi bentuk 
dan varian. Pengetahuan yang terpahat dalam diri seniman 
tersebut tidak lantas hanya menjadi kerangka berpikir untuk 
menelaah dan memaknai fenomena kehidupannya, melainkan juga 
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sebagai “praxis' yang mengaktualisasikan abstraksi pengetahuan 
tersebut dalam manifestasi konkret. Di dalam konsep Marx, 
'praxis” adalah upaya menyintesakan antara idealisme dengan 
materialisme (Rudyansjah 2011, 198-99). Dalam hal ini, antara 
gagasan dengan praktik dipertemukan, sehingga menghasilkan 
proses dialektik dalam reproduksi pengetahuan. Proses dialektik 
memungkinkan pengetahuan terlahir dari pengalaman, di sisi lain 
turut pula membentuk pengalaman dari pengetahuan tersebut 
dalam bentangan ruang dan waktu yang berbeda. Pada seniman, 
lebih tepatnya senirupawan, pengetahuan yang berasal dari rahim 
pengalaman hidupnya, dimanifestasikan melalui anak karyanya, 
menjadi sumur inspirasi yang mewujud dalam lukisannya. 


Begitu pula yang terjadi pada perupa Nasirun—subjek dalam 
penulisan ini, ia memiliki rangkaian pengalaman hidup sebagai 
bekal dari masa silamnya. Pengalaman-pengalaman tersebut 
memahat karakter, cara pandang, visi dan sikap hidupnya. 
Jalinan pengalaman itu pula yang kemudian bertransformasi ke 
dalam visual artistik dan tema substantif karya-karyanya. Aspek 
mendasar dari latar belakang pengalaman hidup Nasirun adalah 
bahwa pengalaman tersebut terkait erat bahkan lebur dalam 
dunia tradisi. Hubungan masa lampau dan tradisi selalu berjalin- 
kelindan, tapi bukan berarti tradisi adalah “produk” dari masa 
lampau. Keterkaitan ini disebabkan proses pewarisan nilai-nilai 
dalam tradisi yang berlangsung dari generasi ke generasi dalam 
rentang waktu dan lingkup kebudayaan tertentu. Pertama-tama, 
kita perlu menelusuri pengertian dari “kebudayaan' itu sendiri yang 
bila mengacu pada Clyde Kluckhohn, ia menawarkan sejumlah 
definisi: 


Budaya sebagai (1) “keseluruhan cara hidup manusia”, 
(2) “warisan sosial yang diperoleh individu dari 
kelompoknya”, (3) “suatu cara berpikir, berperasaan, 
dan berkeyakinan”, (4) “sebuah abstraksi dari 
perilaku”: (5) “sebuah teori dari antropolog mengenai 
cara sebuah kelompok manusia tertentu berperilaku”, 
(6) “rumah penyimpanan atas kumpulan hasil 
belajar”, (7) “seperangkat standarisasi orientasi 
terhadap persoalan-persoalan yang berulang”, (8) 
“perilaku yang dipelajari”, (9) “sebuah mekanisme 
untuk aturan perilaku normatif”, (10) “seperangkat 
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teknik untuk menyesuaikan diri terhadap lingkungan 
eksternal dan manusia lain”: (11) “endapan sejarah” 
(Geertz 1973, 4—5). 


Berdasarkan  pengertian-pengertian yang — ditawarkan 
Kluckhohn, kebudayaan melingkupi segala aspek kehidupan 
manusia, terutama menyangkut pola perilaku dari sekelompok 
orang. Abstraksi dari perilaku ini didasari oleh seperangkat nilai, 
kepercayaan, berserta aturan yang disepakati bersama dan diperoleh 
melalui proses belajar. Sehingga, dalam hal ini tradisi menjadi 
bagian dari kebudayaan, karena tradisi memiliki kesepakatan nilai 
yang dihayati bersama secara turun-menurun. Meskipun bersifat 
turun-menurun, tradisi tidaklah statis, melainkan terus mencipta 
ulang dirinya secara dinamis melalui persentuhan dengan dimensi 
ruang dan waktu yang lain. Definisi penciptaan tradisi diuraikan 
dengan jelas oleh Eric Hobsbawn: 


“Tradisi yang diciptakan” diartikan sebagai seperangkat 
praktik yang biasanya diatur oleh aturan yang 
diterima secara terbuka atau diam-diam dan bersifat 
ritual atau simbolis, yang berupaya menanamkan nilai 
atau norma perilaku tertentu melalui pengulangan 
yang secara otomatis menyiratkan kontinuitas dengan 
masa lalu (Hobsbawm 1902, 1). 


Dengan demikian, penciptaan sebuah tradisi terjadi karena 
proses pengulangan terus-menerus dari segenap nilai dan norma 
masa lalu yang dihadirkan secara relevan dalam dimensi waktu 
kekinian. Dalam kasus Nasirun, pengalaman dirinya lebur di 
dunia tradisi saling berdialog dengan realitas masa kini dimana 
hubungan tersebut mengasah karakter pada sosok Nasirun dan 
estetika karyanya. Bertumpu pada gagasan di atas, penulisan ini 
berfokus untuk mengungkap bagaimana pengalaman life history 
memberikan pengaruh tradisi pada pembentukan karakter Nasirun 
dalam kehidupannya? Serta bagaimana tradisi dari masa lampaunya 
tersebut diekspresikan ke dalam wujud karya dan diaktualisasikan 
dalam praktik melewati dimensi waktu yang berbeda? Akhirnya, 
akan ada dua karya terpilih Nasirun yang nanti dianalisa oleh 
penulis—sebuah lukisan dan satu karya rupa tiga dimensi—yakni, 
lukisan “Ngilo” (2009) dan karya seni rupa “Dian Kurung” (2009). 
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Penjelajahan Masa Lampau 


Dalam menelusuri periode waktu ini, penulis berusaha menangkap 
bentangan pengalaman tradisi yang telah dilalui oleh Nasirun, 
sehingga memahat karakter dan bangunan pengetahuan dirinya. 
Lalu terkait aspek berharga apa sajakah pengalaman tersebut, 
dimana kegetiran, keharuan, serta perjuangan menemukan 
maknanya dalam keutuhan jati diri pelukis Nasirun. Dari titik ini, 
barangkali kita akan perlahan memahami bagaimana cakrawala 
masa lalu Nasirun dalam dunia tradisi tersebut mampu mewariskan 
mata air inspirasi dan tenaga ekspresi pada proses berkeseniannya. 
Tentu saja, semua itu tidak pernah terlepas dari peranan ayah dan 
terutama sang ibu yang telah memberikan rute kehidupan spiritual 
dan artistik pada diri Nasirun. 


a. Ritual dan Mitos Warisan 


Nasirun sejak kecil hanya diasuh oleh almarhumah ibunya, 
bernama Supiyah, sebab sang ayah sudah lebih dahulu meninggal 
dunia tanpa menyisakan segurat kenangan akan sosok dirinya 
pada Nasirun. Dari ibunya semata, ia merasakan kemuliaan hati 
dan pengorbanan kasih orang tua. Ibu merupakan guru kehidupan 
sekaligus sumber inspirasi terbesar bagi Nasirun. Kepercayaan 
lokal “Sunda Wiwitan” yang dianut oleh beliau, sangat membantu 
Nasirun dalam mengenal ritual dan tradisi lokal, menghargai 
alam, mencintai penderitaan, beramal dalam kekurangan, dan 
sebagainya. Dalam mengajarkan dan menularkan filosofi hidup 
ke Nasirun, ibunya tersebut tidak pernah dalam cara yang 
menggurui (menceramahi). Tidak pula menghukum, bila Nasirun 
mempertontonkan kenakalannya. Cara beliau memberi ajaran 
kepada para buah hatinya ialah dengan sering bercerita mengenai 
dongeng dan mitos-mitos, serta langsung mencontohkannya dalam 
berbagai sikap dan praktik hidup sehari-hari. 


Selama masa hidupnya, ibu Nasirun yang berasal dari 
Cikembulan Jawa Barat masih lekat dengan berbagai ritual Sunda 
Wiwitan. Agama Islam yang diyakininya tidak memisahkan dirinya 
dari ajaran-ajaran lokalitas darimana ia berasal, karena Islam 
pun pada dasarnya sangat lentur dan lebur dalam tiap piranti 
kebudayaan lokal yang beragam. Di kala padi telah menguning, 
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ibu Nasirun biasa melakukan ritual “jabel”4 (Bahasa Sunda) atau 
“wiwit” (Bahasa Jawa) yang artinya “padinya pulang”. Pada ritual 
ini, seikat padi yang pucuknya telah menguning diambil lebih 
awal untuk disertakan di dalam serangkaian sesajian, yang akan 
dipersembahkan di tengah sawah saat fajar menyingsing. Hal ini 
sebagai bentuk rasa syukur kepada Tuhan dan alam bahwa padi 
yang mereka tanam tumbuh sehat. 


Gambar 1. Lukisan Berjudul “Bidadari Berselendang Bianglala” 
(2009) 


Ibu Nasirun sering mendongeng saat menjelang tidur malam. 
Dalam salah satu anak karyanya, “Bidadari Berselendang Bianglala”, 
Nasirun terilhami oleh sebuah mitos dari ibunya yang berjudul 
“Misteri Sumur Beji” ». Bahwasanya dahulu kala terdapat sebuah 
sumur bernama “Sumur Beji”. “Kuwung” atau pelangi dalam mitos 
tersebut digambarkan sebagai bidadari yang sedang mandi, dan 
selendangnya menjelma warna-warni pelangi. Keindahan cahaya 
dari “kuwung” kemudian tersebut diyakini jatuhnya di Sumur 
Beji. Pesan dalam mitos tersebut berupa ajaran kearifan bahwa 
sebuah tindakan keliru jikalau manusia menutup atau mematikan 
sumurnya (bisa dimaknai sebagai sumber ilmu) yang adalah 
warisan leluhur. 


4. Wawancara dengan Nasirun pada Senin, 4 Juni 2012 pukul 21:33:26. 


s. Wawancara dengan Nasirun pada Minggu, 2s Maret 2012 pukul 22:10:36. 
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b. Nilai Kearifan dan Filosofi Sikap Hidup 


Nasirun mensyukuri bahwa berkat kenakalannya, ia menjadi 
anak yang paling sering didongengkan berbagai mitos oleh ibunya. 
Bukan untuk menceramahi, melainkan memberikan suatu cermin 
keteladanan yang patut ditiru agar seberapapun nakalnya Nasirun, 
jangan sampai dirinya terlepas dari rute kebajikan dunia demi 
pencapaian hakikat spiritual. Salah satu ajaran sikap sang ibu 
ialah di mana pun Nasirun tidur, ibunya akan salat Shubuh di 
sampingnya agar Nasirun terbangun dan tergugah hatinya untuk 
turut beribadah. Nasirun teringat, pernah suatu kali saat masih 
kuliah, ia pulang ke rumah ibunya di Cilacap untuk meminta uang. 
Hal yang sungguh belum pernah ia lakukan sebelumnya. 


“Saya pernah meminta sekali uang, ibu saya bilang 
begini: “eh kamu saya warisi ini, saya kasih sangu 
bismillahhirohmannirohim yang tidak pernah habis!” 
(Nasirun). 


Perkataan ibunya yang seorang janda dan hanya hidup dari 
bertani itu menyadarkan Nasirun, membuatnya sedih dan begitu 
berdosa. Kehidupannya di Yogyakarta—sebagaimana kota-kota 
besar lainnya yang memposisikan uang begitu penting dalam hidup 
sehari-hari—telah mengubah dirinya menjadi anak manja yang 
tanpa malu meminta uang pada ibunya, sedang ia tahu bagaimana 
kekurangannya orang tua tersebut. 


Bagi Nasirun, banyak hal mengharukan dari sosok ibu 
selama perjalanan hidupnya. Miskin dan terbuang, beliau 
terus-menerus ditempa berbagai cobaan. Namun sebagaimana 
mengutip Nietzsche, “Apa yang tidak dapat membunuhmu, akan 
membuatmu semakin kuat”, seperti itulah gambaran ibu Nasirun 
dalam kehidupannya. Tanpa dasar pendidikan formal apapun, 
usia dan hidupnya beliau abdikan untuk melakukan pengorbanan 
dan ketulusan terhadap sesama. Ibu Nasirun selalu mengajarkan 
kebiasaan berbagi kepada sesama dalam kondisi hidup sekekurangan 
apapun. Sebab menurut beliau konsep rezeki itu tidak materi 
semata, kekayaan bukanlah harta benda, melainkan saudara dan 
jaringan pertemanan. 


6 Wawancara dengan Nasirun pada Jumat, 13 April 2012 pukul 9:34:30. 


291 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


“..Ibu saya bilang, kekayaan adalah saudara. Rumit 
kan untuk orang sekarang. Orang semakin kaya 
harus eksklusif. Ibu saya tidak punya rumus itu. Saya 
pernah curhat sama ibu saya, mbok, pohon saya dicuri 
orang. Dia jawab, biar saja ditanamnya di bumi Tuhan. 
Bajigur!” (Nasirun).” 


Pada Nasirun teladan berbagi dan berbuat semacam ini 
menurun dan dipraktikkan sejak ia muda. Contohnya bila ia 
bertemu dengan pedagang barang tradisional (cobek, batu asahan, 
janur) atau apapun di jalan, ia biasa membeli, tapi tidak pernah 
dibawa pulang. Barang tersebut lalu diberikan lagi ke orang lain 
di jalanan selama perjalanannya menuju rumah, karena apa yang 
dibelinya hanya bertujuan untuk sekadar meringankan beban 
mereka. Hal yang menarik ialah bahwa perilaku menolong—ajaran 
terpenting yang dicontoh Nasirun dari ibunya—sangat relevan 
dengan makna dari nama “Nasirun” itu sendiri, yakni berarti “sang 
penolong”. Pada awalnya, nama Nasirun adalah “Mashuri” yang 
bermakna “kemasyhuranku”. Akan tetapi, Nasirun kecil sering 
sakit-sakitan saat menyandang nama tersebut, yang menurut orang 
tuanya terlalu berat untuk ditanggung Nasirun. Akhirnya, mereka 
pun mengganti nama “Mashuri” dengan “Nasirun”. 


Warisan kearifan ibu Nasirun yang mengajarkan bahwa 
“kekayaan bukan semata materi, melainkan persaudaraan” secara 
tidak langsung menjadi sebuah strategi jangka panjang yang cerdas 
sekali untuk menghadapi dunia modern. Peradabaan kini memiliki 
konsep tersendiri bahwa menjadi kaya artinya berlimpah materi, 
sehingga segala segi kehidupan tidak tepisahkan dari penggunaan 
uang. Belajar dari sang ibu, Nasirun merajut jaringan pertemanan 
mulai dari lingkup sosial hingga bisnis yang berbasis transaksional. 
Berkat strategi tersebut, disadari atau tidak telah menjadi sifat 
alamiahnya, berbagai kerja sama dan hubungan fungsional menjadi 
tidak melulu mengandalkan uang karena dapat ditempuh melalui 
jalur informal bermodalkan kepercayaan dan pemberian balas jasa. 
Jalur informal ini merupakan cara-cara khas dalam kehidupan 


7. Idem. 


8. Terlampir di dalam katalog Pameran Tunggal Nasirun “Uwuh Seni” (3-25 
November 2012) di Galeri Salihara Jakarta, hlm. 25. 
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tradisional, tapi ternyata mampu meruntuhkan tatanan nilai 
(uang/materi) yang berkuasa sebagai penjara modernitas. 


c. Perpaduan Nagsyabandiyah dan Sunda Wiwitan 


Almarhumah Supiyah, ibunda Nasirun, merupakan anak seorang 
pembantu yang dinikahi oleh ayah Nasirun, almarhum Samrustam. 
Keluarga besar ayah Nasirun, terutama kakeknya (Haji Abu Bakar), 
tidak menyetujui pernikahan mereka. Perbedaan kelas dan status 
sosial menjadi sumber pertentangannya. Pada masa itu, kakek atau 
mbah Nasirun dapat dikatakan sebagai salah satu orang terpandang 
dan petani terkaya di desanya. Ketika seorang anaknya, yakni ayah 
Nasirun, memutuskan untuk menikahi gadis keturunan pembantu, 
ia diasingkan dari keluarga. Seorang diri ayah Nasirun dipindahkan 
ke Desa Doplang (Adipala), sedangkan saudara-saudaranya yang 
lain hidup makmur di Desa Kaliudik. Tidak hanya dipisahkan, 
apabila berlangsung pembagian harta warisan dari sang kakek 
untuk semua anaknya, ayah Nasirun akan selalu mendapat bagian 
yang terkecil. Misalkan, anak-anaknya yang lain memperoleh 
kerbau, ayah Nasirun hanya menerima gudel (anak kerbau). 


Selama perjalanan hidupnya Nasirun belum pernah sekalipun 
bertemu dengan ayahnya yang penganut tasawuf. Tarekat 
Nagsyabandiyah yang dilakoni oleh ayah Nasirun di Desa Doplang, 
merupakan salah satu tarekat yang paling besar dengan anak 
cabangnya di hampir seluruh dunia Islam, menyebar dari daratan 
Yugoslavia dan Mesir sampai Cina dan Indonesia (Bruinessen 
1995, 334). Sosok, rupa, suara, dan kasih sayang sang ayah tidak 
dimiliki Nasirun meski dalam bias imajinasinya, sebab beliau 
meninggal sewaktu Nasirun masih terlampau kecil. Bahkan 
keberadaan makamnya beserta informasi bahwa ayahnya dahulu 
ternyata seorang guru sufi di desanya, tidak pernah diketahui 
sampai beberapa tahun belakangan ini ketika ia sudah duduk 
di bangku kuliah. Cerita-cerita kenangan dan ajaran semasa 
hidup ayahnya hanya diperoleh Nasirun melalui ibunya. Ia tidak 
mengenal langsung siapa sosok ayahnya, orang tua dari ayahnya, 
maupun orang tua dari ibunya. Kepercayaan Sunda Wiwitan yang 
diyakini oleh sang ibu mengajarkan bahwa menjaga harmonisasi 
alam merupakan upaya untuk mencapai puncak spiritualitas, yakni 
menghadap Pencipta semesta. 
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Konsep kosmologi tarekat Nagsyabandiyah dengan Sunda 
Wiwitan pada dasarnya sama, yakni suatu jalan atau shirath (dalam 
bahasa sufistik) untuk menjawab pertanyaan dasar dari hakikat 
keberadaan manusia di muka jagat raya ini. Sebuah proses pencarian 
dalam pemenuhan hasrat kerinduan manusia untuk kembali ke 
Yang Ilahiah (Numinus) atau Causa Ultima Prima (sebab awal 
yang terawal). Dalam tradisi Islam ini disebut “Inalillahi wa Inaillahi 
Raji'un, Wahdat al-Wujud”, sedangkan dalam Jawa “Sangkan Paraning 
Dumadhi, Manunggaling Kawula-Gusti”, dan di dalam Sunda “Mulih ka 
Jati mulang ka Asal, Congo nyurup dina Puhu”. Ketiganya kurang lebih 
memiliki pengertian, “segala sesuatu akan kembali darimana ia 
berasal”. Perbedaannya ialah bahwa pada Sunda Wiwitan pirantinya 
adalah alam, sedang pada tarekat Nagsyabandiyah pirantinya zikir 
dan syariat. Perpaduan dari keduanya, pada diri Nasirun yang 
seorang seniman, piranti tersebut adalah lukisan. 


d. Dunia Permainan Rakyat 


Melukis, belum menjadi semesta Nasirun pada masa kecilnya. 
Saat itu masih terbatas dengan menggambar. Bila sebagian besar 
teman-teman seusianya di pedesaan memiliki kegemaran atau 
hobi naik kerbau atau berenang di sungai, hobi Nasirun justru 
pada aktivitas menggambarnya. Nasirun biasa menggambar di 
pelataran rumahnya yang masih berupa semen plesteran. Selain 
menggambar, masa kecil Nasirun di Desa Adipala Cilacap diwarnai 
oleh beragam bentuk kesenian dan dolanan (permainan) rakyat 
yang digelutinya, terutama wayang kulit. Nasirun kecil suka 
sekali menonton pertunjukan wayang kulit. Seperti juga halnya di 
daerah-daerah lain di Pulau Jawa, wayang kulit sangat digemari di 
Banyumas (Koentjaraningrat 1984, 220). Di era itu sekitar tahun 
70-an, pagelaran wayang kulit menjadi tontonan yang luar biasa di 
desa karena hanya bisa ditanggap (disewa) oleh keluarga kaya-raya. 
Sehingga siapapun warga desa yang berkesempatan untuk bisa 
hadir menonton, menjadikan hal tersebut sebagai momen paling 
berharga bagi mereka, tak terkecuali seorang Nasirun. 
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Gambar 2. Lukisan Berjudul “Wayang Daun” (2012) 


Kecintaan Nasirun dalam menonton wayangan, melahirkan 
segudang inspirasi dan air terjun imajinasi pada dirinya. Sehingga 
sewaktu kecil ia sering bermain-main melakoni dalang dan membuat 
sendiri wayangnya dari daun, lalu menirukan pertunjukan wayang 
yang semestinya. Sebagai anak kecil, kelihaian Nasirun dalam 
mendalang memperoleh apresiasi dengan sering diundang pada 
acara among-among (ulang tahun) untuk mendalang menggunakan 
wayang daun. Berapa puluh tahun kemudian, untaian memori 
atas dunia masa kecilnya tersebut tertuang pada lukisan “Wayang 
Daun” yang dipersembahkannya di dalam pameran Ulang Tahun 
Sanggar Bambu ke-53 di Jogja Gallery, 1 April 2012. 


Ada tradisi lokal lain yang masih sempat dinikmati Nasirun 
semasa kecil ialah tradisi membuat lampion di malam menjelang 
Hari Raya Idul Fitri. Lampion tersebut bernama “Dian Kurung”?, 
dibuat dalam beragam bentuk, motif, warna, dan ukuran yang 
dipajang di bale atau ruang tamu rumah. Api sebagai pencahayaan 
di dalam dian kurung itu menggunakan minyak klentik, yakni 
minyak goreng yang sudah dimasak secara tradisional. Setiap 
rumah di Desa Doplang, membuat dan memajang dian kurungnya 
dengan kreativitas masing-masing sehingga menjadi hiburan 
menggembirakan bagi anak-anak yang menontonnya. Namun 


9 Wawancara dengan Nasirun pada Selasa, 9g Oktober 2012 pukul 18:21:42. 
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sayangnya seiring waktu, hingga pada tahun 1983 ketika Nasirun 
sudah meninggalkan Cilacap untuk bersekolah di Yogyakarta, 
tradisi unik ini mulai hilang dan di masa kini sudah lenyap tak 
berjejak. Dalam tiga karya yang akan penulis analisis nanti, salah 
satunya adalah berjudul “Dian Kurung” yang terinspirasi dari tradisi 
di desanya tersebut. 


e. Perjuangan Demi Bersekolah 


Nasirun mulai bersekolah pada umur 8 tahun di Madrasah 
Ibtidaiyah Islamiyah yang didirikan oleh salah satu pesantren di 
desanya. Ketika Nasirun bersekolah di sana, muridnya hanya 
berjumlah tidak sampai sepuluh orang karena madrasah tersebut 
baru didirikan dan harus melakukan ujian persamaan setara SD. 
Semasa di madrasah Nasirun sudah mempertunjukkan bakat 
menggambarnya dengan rajin mengikuti kejuaraan menggambar 
setingkat SD, ia sering memenangkan berbagai perlombaan 
tersebut dan mendapatkan penghargaan berupa piagam karena 
saat itu bentuk apresiasi kemenangan belum berupa piala ataupun 
uang. Prestasinya tersebut membawa dirinya layak diterima di 
SMP Negeri di desanya. 


Setelah Nasirun menyelesaikan periode SMP-nya di Cilacap, 
ia lalu memutuskan untuk semakin memperjuangkan bakat 
menggambarnya dengan mengambil studi di SSRI (Sekolah Seni 
Rupa Indonesia) Yogyakarta selama kurun waktu empat tahun, 
yakni dari 1983-1987. Di SSRI yang pada tahun 1984 namanya 
berubah menjadi SMSR (Sekolah Menengah Seni Rupa), dia tidak 
mempelajari seni rupa murni (fine art) melainkan seni kriya batik 
dan ukir yang merupakan bagian dari seni terapan (applied art) 
di samping seni kriya keramik, seni kriya tenun, dan sebagainya. 
Nasirun memilih kriya batik karena dirinya saat itu terpesona 
dengan trend batik seni lukis kontemporer yang memang sedang 
booming luar biasa pada tahun 1983. Bertahun-tahun kemudian 
ketika Nasirun telah menerjunkan dirinya ke dunia lukis, 
keunggulannya dalam menata detil (dekoratif) dan melukis cepat 
diperolehnya dari modal membatik semasa di SMSR tersebut. 
Demi melanjutkan studi ke sekolah lanjutan SMSR Yogyakarta, ibu 
Nasirun yang seorang rondo (randa atau janda) membekali Nasirun 
dengan menjual sebuah daun pintu rumahnya seharga tujuh 
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puluh ribu rupiah. Dengan uang sejumlah itu Nasirun membiayai 
pendidikannya selama di Yogyakarta. 


Pertama kalinya Nasirun pergi ke Yogyakarta, dengan masih 
menggunakan celana pendek karena belum memiliki celana 
panjang, Nasirun berangkat hanya berbekalkan sego (nasi) di dalam 
kantong terigu dan peyek”. Ia menaiki kereta tebu gerbong (kereta 
pengangkut hasil panen tebu) dari Cilacap sampai Yogyakarta. 
Sesampainya di Jogja, waktu sudah tengah malam dan Nasirun pun 
berjalan tak mengenal arah, sampai kemudian ia bertemu pedagang 
kerupuk keliling. Ia lalu menanyakan alamat sekolah tempat 
ia akan mendaftar ke bapak pedagang tersebut, sang bapak pun 
dengan baik hatinya menawarkan rumahnya untuk tempat Nasirun 
menginap malam itu dan sekaligus bersedia mengantarkannya 
mendaftar sekolah besok pagi ke SMSR di Karangmalang. 


Setelah ia berhasil mendaftar dan mulai bersekolah di SMSR, 
tanpa ada uang untuk tinggal mengekos, Nasirun kemudian 
menumpang tinggal di sebuah surau. Surau kecil yang berdiri di 
bawah naungan rimbun pepohonan bambu, menjadi ruang hidup 
Nasirun selama kurang-lebih setengah tahun. Terkucilkan di tempat 
yang terpencil, kesunyian yang dihadapi Nasirun konon nyaris 
membuat dirinya depresi. Agar dapat makan sehari-hari, Nasirun 
bekerja di sawah milik teman sekolahnya. Pada pukul lima pagi 
Nasirun bersepeda ke Karangmalang untuk bersekolah, kemudian 
ketika surya tegak di langit tengah hari ia bekerja menanam padi di 
daerah Gunang Tulis-tempel sampai menjelang petang. Upah yang 
didapatnya dari bekerja tersebut berupa makan dua kali sehari. 
Setelah Nasirun tinggal di surau selama enam bulan, ia lalu pindah 
ke beberapa tempat. Salah satunya pernah di pelataran Galeri 
Senisono. Untuk memperoleh uang, di malam harinya Nasirun 
membuat kartu ulang tahun bergambar di daerah depan Duta atau 
kadang di pinggir jalan Malioboro. Dari arus rutinitas semacam 
itulah, Nasirun dapat melanjutkan perjuangan hari-harinya. 


Salah satu anak karyanya yang berjudul “Rubuh-rubuh Gedang” 
(2019), pernah dipamerkan pada pamean tunggal “Salam Bekti” 
di Jogja pada tahun 2019, menceritakan serpihan kenangan bahwa 
dahulu bila hujan mengguyur dalam perjalanan Nasirun berangkat 


1o Keripik yang dibuat dari terigu dengan taburan (biasanya) butir-butir 
kacang atau ikan teri. 
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ataupun pulang bersekolah, ia akan memotong pelepah daun pisang 
lalu menggunakannya sebagai pengganti payung. Refleksi artistik 
lainnya adalah pameran tunggal seribu karya yang dibuat dari kartu 
undangan bekas, berjudul “Uwuh Seni” (“Sampah Seni”) di Salihara 
Jakarta, tahun 2012”. Pameran ini mencitrakan memori masa 
lampaunya yang pernah bekerja sebagai pembuat kartu undangan 
selama periode sekolah di Yogyakarta. Barangkali dengan berbagai 
pengalaman-pengalaman tersebut, daya kepekaan Nasirun semakin 
terasah. Tanpa itu, ia pun sangsi dapat mempunyai bakat dan energi 
seni yang begitu besar. Seorang seniman, ditandai dengan tidak 
hanya dapat sekadar menggambar, melainkan mampu menangkap 
realitas melalui batinnya. Sebagai cara untuk menginterpretasikan 
berbagai peristiwa yang diamati maupun yang dialami, lalu 
memanifestasikannya ke dalam sebuah karya. Itulah kepekaan atau 
keharuan yang teranugerahi pada diri seorang seniman”. 


Ekspresi Tradisi dalam Karya Seni 


Setiap karya manusia, kata Cassirer, lahir dalam kondisi historis dan 
kondisi sosial tertentu. Tetapi kita takkan pernah mengerti kondisi- 
kondisi spesial itu tanpa menangkap prinsip-prinsip struktur 
umum yang ada di balik karya-karya tersebut. Dalam telaah kita 
tentang bahasa, kesenian, dan mitos, masalah makna lebih penting 
daripada masalah perkembangan sejarahnya (Cassirer 1990, 105). 
Terkait dengan pernyataan Cassirer tersebut, hal yang menarik 
dari anak karya seorang seniman --atau senirupawan khususnya-- 
adalah bahwa itu tidak mungkin berdiri sendiri tanpa terikat 
dengan jalin-jalin pengalaman hidup dari penciptanya. Hal itu pun 
sejalan dengan kritik Sastrawan besar Rusia, Leo Tolstoy, mengenai 
seni: 


Karya seni sejati hanya dapat bangkit dalam jiwa 
seorang seniman sewaktu-waktu berkat buah 
kehidupan yang dijalaninya, sebagaimana seorang anak 
dikandung oleh ibunya. I...| Seni yang sesungguhnya 
adalah kebutuhan batiniah seniman tersebut untuk 


11  Disadur dari Sarah Monica, “Hakikat Kemanusiaan dalam Karya Rupa 
Nasirun”, dalam artikel website alif.id, 16 Januari 2018 (Monica 2018). 


12  Disadur dari Sarah Monica, “Di Balik Tokoh: Memoar Nasirun (2)”, 
dalam artikel website beritabaru.co, 22 Juli 2021 (Monica 2021). 
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mengekspresikan perasaan yang telah menumpuk. 
I...I Konsekuensi dari seni yang sesungguhnya 
itu adalah terlahirnya perasaan yang baru dalam 
pergulatan kehidupan (Tolstoy 2020, 243-44). 


Sehingga demi mengetahui hakikat sebuah karya lukis, 
kehidupan pribadi sang perupa menjadi sumber utama dan penting 
untuk mencari pemaknaan-pemaknaan di balik karyanya tersebut di 
mana pengalaman dan perasaan telah menyatu di dalamnya. Geertz 
pun mengatakan, pada intinya terdiri dari tiga hal utama, yaitu 
sistem pengetahuan atau sistem kognitif, sistem nilai atau sistem 
evaluatif, dan sistem simbol yang memungkinkan pemaknaan atau 
interpretasi. Langer menyatakan bahwa Man, unlike all other animals, 
uses “signs” not only to indicate things, but also represent them (Langer 
1948, 24). Melalui sistem simbol, manusia tidak hanya mampu 
menunjuk dan mengenali benda atau gejala fenomena lalu bereaksi 
atasnya, melainkan juga membentuk dan menyajikan konsepsi atas 
benda serta fenomena tersebut dalam bentuk yang arbitrer (acak) 
dan terbatas. Adapun titik pertemuan antara pengetahuan dan 
nilai yang dimungkinkan oleh simbol ialah yang dinamakan sistem 
makna (system of meaning) (Kleden 1987, xv). 


Dengan demikian untuk menemukan pemaknaan- 
pemaknaan dari ragam karya seorang perupa Nasirun yang adalah 
wujud simbolik dari kebudayaan manusia, perlu ditelusuri aspek 
pengalaman masa lampaunya, pola tindakan sehari-hari, dan juga 
relasi sosialnya, agar sistem kognitif atau struktur terdalam yang 
mencakup prinsip, gagasan, cara pandang, dan nilai-nilai yang 
dianut oleh perupa tersebut dapat dipahami. Pembacaan makna ini 
dimungkinkan karena adanya keterkaitan antara pengalaman yang 
membentuk sistem kognitif Nasirun, dengan simbolisme karyanya. 
Hal tersebut terjadi melalui transformasi ide atau gagasan, visi, dan 
nilai-nilai karakteristik dari diri Nasirun yang teraktualisasikan 
dalam wujud visual karyanya. 


a. Lukisan“Ngilo” 


299 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


Gambar 3. Lukisan “Ngilo” (150x300 cm, mixed media on canvas, 
2009) 


Lukisan “Ngilo” atau “Bercermin” ialah salah satu karya lukis 
Nasirun yang dipamerkan pada pameran tunggalnya di Sangkring 
Art Space, Yogyakarta pada September-Oktober 2009. Karya yang 
dibuat di tahun 2009 ini merupakan wujud persembahan untuk 
mengenang mendiang ibunya yang telah wafat pada tahun 2006. 
Penyelenggaraan pameran tunggalnya itu sendiri yang berjudul 
“Salam Bekti” atau “Doa Kebajikan”» memang dihaturkan untuk 
almarhum kedua orang tuanya, terutama sang ibu yang meninggal 
tepat 1000 hari yang lalu. Sehingga dapat dikatakan pameran ini 
menjadi semacam perayaan slametan” 1000 hari kematian ibunya— 
Supiyah. 


Sepeninggal ibunya, Nasirun mulai menyadari betul peranan 
beliau dalam penanaman nilai-nilai moral, kearifan lokal, dan 
filsafat sikap hidup pada dirinya. Nasirun, melalui kedalaman 
refleksinya menemukan bahwa tanpa warisan kultural dan 


13 Katalog pameran tunggal Nasirun “Salam Bekti” (28 September-12 
Oktober 2009) di Sangkring Art Space, hlm. 16. 


14  Geertz, dalam Abangan, Santri, Priyayi dalam Masyarakat Jawa menyebut 
“Slametan' adalah versi Jawa dari apa yang barangkali merupakan upacara keagamaan 
yang paling umum di dunia, ia melambangkan kesatuan mistis dan sosial mereka 
yang ikut serta di dalamnya (Geertz 1983, 13). 
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spiritual dari ibunya, karakter dirinya tidak akan pernah terpahat 
sebagaimana adanya saat ini. Banyak hal seperti bentuk-bentuk 
ritual, dongeng mitologi, kecintaan pada alam, kebiasaan berbagi 
terhadap sesama, pentingnya membangun relasi sosial yang luas, 
dan sebagainya, itu diajarkan oleh ibu Nasirun kepada dirinya baik 
secara langsung maupun tidak. Semuanya, selain menjadi contoh 
moral bagi aktualisasi kehidupan Nasirun, juga merupakan sumur 
inspiratif bagi penciptaan anak karyanya. 


“Mungkin ibu saya sering bercerita bagaimana 
hubungan manusia dengan manusia lain, barangkali. 
Cara bergaul, menempatkan diri. Karena dia dulu 
sebagai orang miskin. Jadi tau cara menghargai 
orang. Mungkin seperti memberikan suatu, mengajari 
orang lain. |...| Itu menjadi income yang luar biasa. 
Perilaku-perilaku itu yang memberikan suatu support, 
bahkan mungkin sebagai ladang inspiratif untuk 
saya berkarya. Dan ibu saya mendongeng bagaimana 
tentang mitologi. Ibu saya juga orang yang belum 
kaffah sebagai Muslim, karena istilahnya ibu saya itu 
anaknya orang tidak wisuh, tidak mencuci kaki, tidak 
berwudhu. Orang-orang yang bukan anti agama, tapi 
bahwa mereka sadar kalau mereka miskin dan rutenya 
adalah ajaran nenek moyangnya. Seperti Kejawen, 
Sunda Wiwitan. Jadi ibu saya juga melakukan perilaku 
sesaji...” (Nasirun).» 


Bila menggunakan analisis semiotika visual pada karya lukis 
Nasirun di atas, gambar wayang golek yang disandingkan dengan 
sebuah cermin oval di sebelahnya dapat diartikan bahwa wayang 
dalam kebudayaan Jawa dan Sunda memiliki persamaan fungsi 
dengan cermin, yakni merupakan alat refleksi diri. Sebagaimana 
cermin yang mampu menampakkan baik dan buruknya penampilan 
manusia, wayang pun demikian halnya. Namun bukan dalam 
bentuk penampakan fisik, melainkan penampakan nurani yang 
berada pada lapisan karakter yang berbeda dari tiap manusia. 
Karena pada pertunjukan lakon wayang, beraneka-ragam karakter 
dari tokoh-tokoh wayang sesungguhnya menampilkan aneka rupa 
karakter manusia pada kehidupan nyata. 


15 Wawancara dengan Nasirun pada Jumat, 13 April 2012 pukul 9:34:30. 
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Lantas mengapa wayang golek yang digambarkan oleh 
Nasirun berwujud perempuan? Lalu bayangannya sendiri tertidur 
menghadap wayang dan cermin tersebut? Sebab wayang golek itu 
menjadi bentuk ikonik dari ibunya. Dan siluet (bayangan) Nasirun 
yang tidur menghadap kedua benda tersebut, berusaha untuk 
menerjemahkan posisi dirinya sebagai orang yang selalu bercermin 
dari karakter dan perilaku hidup ibunya. Seperti yang telah 
dijelaskan sebelumnya, bahwa sang ibu adalah inspirator dalam 
kreativitas, falsafah, dan sikap hidup Nasirun. Menjadi The Other's 
yang sangat memengaruhi karakter Nasirun dalam mengarungi 
kehidupannya. Sehingga secara tidak langsung beliau menjadi 
medium refleksi atau cermin filosofis yang selalu membingkai cara 
pandang dan perilaku hidup Nasirun. 


“Alhamdu lillahi alladzi kama hasanta khalki fahassin khulugi” 
(Segala puji bagi Allah, dengan baik kejadianku, maka perbaikilah 
akhlak budi pekertiku). Untaian doa berbahasa Arab beserta 
artinya yang terukir pada bagian atas lukisan “Ngilo”, semakin 
menegaskan makna “refleksi” sebagaimana ornamen wayang 
dan cermin di bagian kirinya. Tapi di sisi lain juga sebagai aspek 
penandaan yang mencirikan identitas “keislaman” Nasirun, satu 
warisan nilai spiritual tak langsung dari ayahnya. Karena bagi 
ayahnya yang seorang guru dari tarekat Nagsyabandiyah, doa dan 
zikir adalah sarana mencari jalan Allah”. Sewaktu kecil Nasirun 
pernah bersekolah di Madrasah Ibtidaiyah Islamiyah, sebuah 
sekolah yang didirikan oleh pesantren di desanya. Sekolah itulah 
yang mengajarkan nilai tauhid, agidah, figih, dan huruf Arab yang 
sangat artistik untuk dibawa pada ranah seni rupa dalam bentuk 
kaligrafi. Beberapa pelukis seperti Amang Rahman, Agus Kamal, 
dan terutama A.D. Pirous adalah contoh pelukis-pelukis yang 
menggunakan kaligrafi Arab sebagai bahasa visual karya lukis 
mereka. Namun pada karya Nasirun, ornamen kaligrafi jarang 
muncul, berbeda dengan ornamen wayang yang hampir selalu 
ada di dalam wajah visual karyanya. Sehingga kemunculannya 


16  “Lacan's “Other” (with a capital “O”) is the “great other' is whose gaze the subject 
gains identity (Ashcroft, Griffiths, and Tiffin 1999, 169-71). “That Other can be embodied 
in close subject, such as father or mother, or it can refer to unconscious itself” (Gingrich 2004, 
10). 


17  Disadur dari Faisal Kamandobat, “Tradisi dan Modernitas: Bincang- 
bincang dengan Nasirun”, dalam artikel blog Buletin Cangkir, 18 September 2008 
(Kamandobat 2008). 
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tersebut, selain menambah dimensi estetik karya Nasirun, juga 
dapat dikatakan mewakili elemen bawah sadar dirinya yang 
menunjukkan relasi indeksikal antara spiritualitas dirinya dengan 
identitasnya sebagai santri dan anak dari seorang mursyid (guru) 
tarekat Nagsyabandiyah di desanya. 


Pada bagian kaki kiri dari siluet Nasirun, dirinya digambarkan 
tidak memakai alas kaki, berbeda dengan kaki kanannya. Kaki 
yang tidak menggunakan alas kaki tersebut juga dipertegas dengan 
pewarnaan ungu. Makna dari perbedaan fisik ini, ialah Nasirun 
ingin merepresentasikan sebuah gambaran dunia yang semakin 
dipisahkan oleh jurang perbedaan kelas sosial. Nasirun terinspirasi 
oleh perilaku hidup yang tabah dari ibunya ketika dahulu beliau 
menikah dengan ayahnya, namun kemudian dikucilkan karena 
adanya perbedaan kelas di antara mereka (sang ibu berasal dari 
keluarga miskin sebagai pembantu, sedangkan ayahnya dilahirkan 
dari keluarga kaya sebagai majikan). Dari pengalamannya sendiri, 
Nasirun merasakan kekejaman diskriminasi akibat perbedaan 
kelas sosial yang tidak pernah pudar pada tiap jenjang perjalanan 
waktunya hingga saat ini. Akan tetapi, karena Nasirun ngilo 
pada sikap hidup ibunya di masa silam, ia pun sabar menjalani 
kehidupannya yang pernah berkekurangan. Pun senantiasa 
mengamalkan keberlimpahan dirinya di masa kini pada orang yang 
membutuhkan. 


Menilik sisi peleburan tradisi dan modernitas pada ranah 
visual yang dirupakan lukisan Nasirun, ialah bahwa ornamen 
wayang golek yang digunakan olehnya mewakili piranti tradisi. 
Tapi ornamen tersebut dikreasikan dengan ornamen lain, yakni 
“heels” (sepatu hak tinggi) yang hanya ada pada dunia modern. 
Namun demikian, pembahasan yang terpenting ialah pada ranah 
filosofis penciptaan karya karena merupakan upaya mengupas 
simbolisasi makna yang lebih dalam dari lukisan “Ngilo”. Hal 
ini justru telah diuraikan pada pemaparan analisis awal, dimana 
kelahiran anak karya “Ngilo” terinspirasi dari pengalaman masa 
lampau Nasirun yang dikaitkan dengan konteks kekinian dimana 
dirinya mengenang sosok sang ibu. Sebuah lukisan, sebagaimana 
karya seni lainnya, merupakan wujud impresi dan refleksi dari 
pengetahuan dan pengalaman individu. Seni, kata Cassirer, sama 
sekali bukanlah tiruan atau jiplakan, melainkan manifestasi otentik 
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kehidupan batin kita (Cassirer 1990, 256). Artinya, lukisan tersebut 
menjadi medium “refleksi” Nasirun atas warisan nilai sang ibu 
yang diperoleh dan diserapnya dari kehidupan masa lampau. 
Warisan yang tidak hanya menjadi pengetahuan atau sistem nilai, 
melainkan juga gagasan kreatif yang dimanifestasikan dalam wujud 
karya lukisnya, serta senantiasa direproduksi melalui aktualisasi 
tindakan dan perilaku hidup Nasirun sehari-hari. 


b. Karya Rupa“Dian Kurung” 


Pameran tunggal seni rupa Nasirun di Sangkring Art Space tahun 
2009, “Salam Bekti”, diselenggarakan seminggu setelah hari raya 
Idul Fitri. Pameran ini ditujukan untuk memperingati 1000 hari 
meninggalnya sang ibu. Tidak mengherankan apabila hampir 
keseluruhan dari lukisan dan karya lainnya berbau tema spiritualitas 
yang mencuri inspirasinya dari nostalgia—pengalaman masa 
lampau dalam kaitannya dengan aspek memorial tentang ibunya. 
Misalkan pada anak karyanya yang berjudul “Wayang Ilang Gapite”, 
“Zakat Bumi”, “Sembahyang”, “Ngilo”, “Sendekala”, “Bedug”, dan 
tidak terkecuali karya trimatra (tiga dimensi) yakni, “Dian Kurung”. 


Gambar 4. Karya Rupa “Dian Kurung” 
(6 panel, 250x150 cm, acrylic on fiber, lamp, wood, 2009) 
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Kehidupan masa kecil dan remaja Nasirun dihabiskannya 
di desa kelahirannya, Doplang, Cilacap. Pada periode tersebut, 
ia mengalami perayaan lebaran yang sangat bercorak lokalitas. 
Malam menjelang lebaran di desanya selalu dimeriahkan oleh 
pembuatan lampion beragam ukuran, bentuk, warna, serta motif 
di setiap rumah warga. Lampion yang dalam istilah lokal bernama 
“Dian Kurung”8 tersebut dipajang di bale atau ruang tamu rumah. 
Memorial Nasirun akan suasana kreativitas yang meriah dan hangat 
pada malam takbiran semacam itu menjelma menjadi berkah 
inspirasi bagi salah satu buah karyanya. Maka lahirlah sewujud 
karya rupa “Dian Kurung” sebagaimana ditampilkan pada gambar 
di atas. 


Pada tiap sisi lampion yang berbentuk segi empat dalam 
enam panel, Nasirun melukiskan siluet atau bayangan dirinya 
sedang mengendarai sepeda dengan membonceng salah satu 
punakawan yang berbeda pada tiap sisinya. Wujud gambar 
tersebut dituangkan Nasirun dari satu fragmen kenangannya saat 
bersekolah SMSR (Sekolah Menengah Seni Rupa) di Yogyakarta. 
Saat itu Nasirun tinggal di sebuah surau, kala subuh ia mengayuh 
sepeda menuju sekolahnya di Karangmalang, lalu sepulangnya 
dari sekolah langsung menuju daerah Gunang Tulis-tempel untuk 
bekerja menanam padi agar dapat tetap makan sehari-hari. Namun 
demikian, selain bahwa simbolisasi gambar tersebut terinspirasi 
dari memorial Nasirun semasa sekolah yang lekat dengan 
piranti alam dan seni tradisi (perhatikan ornamen daun, hewan, 
distorsi wayang, bentuk-bentuk permainan rakyat pada bagian 
atas lampion), dalam pemaknaan lain ia juga berusaha untuk 
menampilkan suatu perjalanan hidup yang tengah ditempuhnya. 
Rute kehidupan manusia, bagi Nasirun adalah sebuah perjalanan 
panjang berliku yang berbeda-beda antara manusia satu dengan 
yang lain. Hal ini bergantung pada tiap peristiwa yang diarungi oleh 
manusia tersebut, sehingga lalu menjadi pengalaman personalnya. 
Tapi perjalanan hidup apapun yang akan dilalui oleh manusia, 
perlu berpedoman pada akar, visi, dan nilai-nilai tertentu agar 
perjalanannya menjadi terarahkan. Maka bila gambar pada bagian 
belakang dari sepeda tersebut terdapat wayang punakawan yang 
dibonceng, itu merupakan simbol bahwa ada ajaran filosofis yang 
terkandung di dalam wayang sebagai warisan tradisi, yang harus 


18 Wawancara dengan Nasirun pada Selasa, 9 Oktober 2012 pukul 18:21:42. 
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terus dibawa sebagai pedoman bagi pelaku perjalanan. 


Sosok pengendara sepeda yang diekspresikan pada 
bidang lampion menampilkan siluet Nasirun sendiri, hal itu 
mengejawantahkan bahwa ia sebagai subjek yang mengalami 
perjalanan hidup tersebut dengan menjadikan aspek wayang 
(punakawan yang dibonceng) sebagai pedoman visinya. Dengan 
kata lain, wayang yang mengandung segala nilai pandangan 
hidup dan etika berperilaku digunakan Nasirun sebagai akar dan 
pedoman kehidupannya. Nasirun sebagai subjek atau pelaku utama 
dari pengalaman personalnya, melahirkan berbagai pengetahuan— 
melalui proses refleksi dan kontemplasi dalam penalaran—dari 
sejarah kehidupan lampaunya, yang kemudian pengetahuan 
tersebut ia kisahkan kembali dalam bahasa warna-warni lukisannya. 
Ini sejalan dengan apa yang diargumentasikan oleh Kant (1724- 
1840) bahwa penalaran (reason) sebagai pedoman bagi pengalaman, 
dan sekaligus tentu saja sebagai satu kemampuan di dalam mana 
pengalaman mungkin dihasilkan manusia. Kant—sependapat 
dengan John Locke—menyatakan bahwa pengalaman adalah 
fondasi dari berbagai pengetahuan manusia (Rudyansjah 2011, 122). 
Dengan kata lain, ada benang pertalian antara pengetahuan dengan 
pengalaman manusia yang dijembatani oleh sistem penalaran. 


Dalam karya ini, Nasirun lagi-lagi membawa piranti lokalitas 
dari cakrawala masa silamnya ke dimensi waktu masa kini. “Dian 
Kurung” hadir sebagai upaya Nasirun untuk merespons peristiwa 
lebaran (hari raya Idul Fitri) yang ia alami di wilayah perkotaan 
Yogyakarta. Pengalaman yang jauh berbeda antara perayaan 
berlebaran di kota dan di desanya dahulu, menimbulkan keasingan 
tersendiri bagi dirinya. Ada semacam aroma kerinduan yang begitu 
mencengkeram akan nostalgia kehidupannya di waktu lalu, dan 
kemudian hal tersebut ia siasati dengan cara menciptakan sendiri 
bangunan masa lampaunya melalui karya “Dian Kurung,” dimana 
pengalaman tersebut ia ekspresikan. Dalam konteks ini “Dian 
Kurung” merupakan produk “poligenesis', yaitu proses kelahiran 
kembali masa lampau melalui materialisasi “roh” masa lampau 
(Cassirer 1990). Artinya “Dian Kurung” berfungsi memanggil 
kembali '“roh'—nilai-nilai tradisi dalam  pengalaman—masa 
lampaunya ke dalam struktur waktu masa kini, sebagai cara untuk 
menafsirkan dan mengevaluasi pengalaman aktualnya melalui 
perangkat tradisi. 
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Peleburan antara Yang Lampau dan Kini: Sebuah 
Analisis 


Setelah menikmati rangkaian data dan analisis karya pada 
subtema-subtema sebelumnya, di bagian ini penulis berupaya 
untuk menyajikan jawaban penutup atas pertanyaan-pertanyaan 
penelitian dalam pendahuluan artikel, “Seniman, Pengalaman, 
dan Karya”. Apabila pertanyaan bagaimana pengalaman life history 
memberikan pengaruh tradisi pada pembentukan karakter Nasirun dalam 
kehidupannya telah dijabarkan pada “Penjelajahan Masa Lampau”. 
Lalu bagaimana tradisi dari masa lampau Nasirun diekspresikan ke dalam 
wujud karya, terpapar dalam bagian analisa di “Ekspresi Tradisi 
dalam Karya”, maka persoalan bagaimana tradisi dari masa lampaunya 
diaktualisasikan dalam praktik melewati dimensi waktu yang berbeda akan 
sedikit banyak penulis ungkapkan dalam paragraf-paragraf akhir 
berikut. 


Dalam melahirkan anak karyanya di periode kesenimanannya 
dan masa kuliah, Nasirun memanen inspirasi dari pengalamannya 
ketika melewati masa kecil dan remaja di Desa Doplang. Proses 
kreatif yang menuai ragam inspirasi dari dunia lampaunya 
tersebut mengalami usaha rekonstruksi ulang melalui medium 
kanvas. Rekonstruksi dari hasil narasi dialogis (dialogic narration) 
antara pengalaman lampau yang telah menjadi sistem nilai dan 
pengetahuan dalam diri Nasirun, dengan realitas yang tengah 
dihadapi di dunia kekiniannya. 


Pada saat Nasirun memindahkan pengetahuan tradisi 
dari kehidupan lampaunya ke dalam karyanya (entah itu lukisan, 
patung, instalasi, arsitektur, atau bahkan taman rumahnya), 
ia sesungguhnya sedang memanggil roh" masa lalunya untuk 
dimaterialisasikan dalam bentuk-bentuk simbol. Tapi di sisi lain, ia 
juga melakukan penghidupan kembali dari gagasan pengetahuannya 
dengan cara pengaktualisasian ke dalam ranah tindakan atau sikap 
hidup. Misalkan, ajaran moralitas dalam konsep “rezeki bukan 
materi semata, tetapi saudara” sebagaimana yang diwariskan 
oleh ibunya, hingga saat ini terus dimanifestasikan olehnya di 
dalam kehidupan sehari-hari, yaitu dalam bentuk perilaku selalu 
berbagi pada sesama, salah satunya dengan cara membagikan 
amplop tanpa nama setiap tanggal 21 Ramadhan kepada pengemis 
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atau gelandangan di jalan-jalan. Atau dalam nilai-nilai kearifan 
berupa keteladanan “menghargai alam” yang dahulu dilakoni 
ibunya melalui ritual sesaji, direproduksi Nasirun dalam wujud 
mengkoleksi tanaman dan membuat kebun yang artistik di bagian 
belakang rumahnya. 


Melalui contoh-contoh di atas, Nasirun sesungguhnya sedang 
melakukan suatu “praxis' dalam kehidupannya. Di dalam konsep 
Marx, “praxis' adalah upaya mensintesakan antara idealisme dengan 
materialisme (Rudyansjah 2011, 198-99). Praxis merupakan proses 
aktualisasi (perwujudan) dari gagasan atau sistem pengetahuan 
yang diturunkan ke dalam ranah praktik atau tindakan. Sama 
halnya pada contoh ketika nama “Nasirun” yang bermakna 
“Sang Penolong”, dihidupkan (dibuat nyata) oleh dirinya melalui 
praktik perilaku berbagi dan menolong terhadap sesama. Hal itu 
menunjukkan bagaimana gagasan abstrak dari sebuah nama yang 
diciptakan atas gambaran ideal dari suatu perilaku, dikongkretkan 
melalui praktik, sehingga sesuai dengan makna yang terkandung 
di dalam nama tersebut. Secara sederhananya dapat dijabarkan 
bahwa, perilaku menolong melahirkan konsepsi tentang “sang 
penolong” dalam wujud abstraksi sebuah nama, kemudian ketika 
nama tersebut diaktualisasikan melalui tindakan menolong yang 
relevan dengan makna dari nama itu sendiri, berarti terjadi proses 
saling mencipta dimana gagasan yang dilahirkan dari tindakan, 
juga mampu membentuk tindakan tersebut. Dan seperti itu lah 
mekanisme kerja praxis berlangsung. 


Periode waktu silam ketika Nasirun mengalami dunia 
tradisi—dalam tontonan wayang, lengger, membatik, dongeng dan 
mitologi, praktik ritual lokal—merupakan rangkaian ingatan yang 
begitu berkesan, menjadi “sejarah' personal bagi dirinya. Cassirer 
menyatakan bahwa sejarah maupun puisi, ialah organon dari 
pengetahuan kita tentang diri sendiri, instrumen hakiki dalam 
membangun dunia manusia (Cassirer 1990, 313). Suatu peristiwa 
masa lalu dikatakan sebagai sejarah apabila ia diberi nilai/harga 
oleh individu yang menjalani. Peristiwa tersebut ditarik dari daftar 
panjang kejadian-kejadian lain yang pernah dialami, kemudian 
diletakkan dalam satu kamar pikiran dimana peristiwa tersebut 
senantiasa diingat dan dimaknai oleh individu dalam rentang 
waktu kehidupan ia selanjutnya. 
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Apa makna sejarah itu, yaitu totalitas pengalaman 
manusia yang ditimbukan oleh kondisi geografis, 
struktur sosial, hubungan politik, yang tidak 
terelakkan, dan sebagainya (Eliade 2002, 123-24). 


Sejarah yang lahir dari pengalaman manusia, menjadi sejarah 
personal dari berbagai peristiwa kehidupan Nasirun. Sejarah 
tersebut akan membuat pembagian waktu antara masa lampau, 
masa kini, dan masa depan, di mana manusia akan mampu 
memposisikan keberadaan dirinya dalam rentang waktu tertentu. 
Hal ini sejalan dengan konsepsi waktu modern yang bersifat linier 
dan progresif. Waktu modern terbentang oleh berbagai macam 
peristiwa (event) yang dijadikan sebagai momen penandaan, momen 
yang membedakan antara durasi waktu satu dengan yang lainnya, 
sehingga waktu pun menjadi nyata karena ada pembagian peristiwa 
yang telah berlangsung (masa lalu), sedang berlangsung (masa 
kini), dan belum berlangsung (masa depan). Progresivitas dalam 
waktu modern, menyebabkan waktu berjalan maju, selalu mengacu 
lurus pada masa depan. Masa lampau dimaknai sejauh pada ingatan 
yang bertransformasi menjadi sejarah, untuk kemudian digunakan 
sebagai medium reflektif pada realitas kehidupan kini dan yang 
akan datang. Nasirun dalam hal ini memiliki kesadaran historis 
yang menyebabkan dirinya senantiasa merefleksikan berbagai 
kehidupannya di dunia kekinian ke dalam sejarah masa silamnya, 
baik di waktu kecil dimana ia larut dalam dunia tradisi maupun di 
waktu sekolah ketika dirinya tengah bertempur dengan persoalan 
survivalitas, sebagai proses penyerapan nilai dan pembentukan 
karakternya. 


Dengan demikian, pengalaman akan dunia tradisi Nasirun 
secara tidak langsung menjadi kesadaran historis bagi dirinya. 
Dan dunia tradisi itu sendiri, merupakan “model of” atau model 
pemahaman (Geertz 1973, 93-94) yang selalu memolakan ornamen 
visual Nasirun menjadi suatu “model for” (model penggunaan) dalam 
rupa lukisannya. Dengan kesadaran sejarah, dunia tradisi yang 
merupakan esensi pengalaman masa lalu Nasirun selalu dihidupkan 
kembali pada lukisannya. Namun penghidupan (aktualisasi) itu 
bukan semata-mata aksi repetitif dari kelampauannya, melainkan 
juga hasil komunikasi dan peleburannya dengan permasalahan 
sosial, kultural, politik, dari periode kekinian Nasirun. Sebab 
tradisi tidaklah semata-mata berupa aspek kehidupan manusia 
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yang statis, sebaliknya justru hasil dialektika dari beragam 
peristiwa dalam dinamika waktu. Tradisi di karya lukis Nasirun 
dalam hal ini merupakan kontinuitas dari kehidupan lampaunya, 
sebagaimana yang telah dipaparkan pada analisis dua karya di atas, 
dan juga sebagai wujud transformasi dalam sikap dan karakter 
karena peleburannya dengan realitas hidup di masa kini. 


Simpulan 


Dengan demikian, melalui historisitas atau kesadaran sejarahnya, 
Nasirun sesungguhnya hidup pada dimensi waktu linier yang 
memfragmentasikan peristiwa-peristiwa ke dalam durasi ketika 
peristiwa itu berlangsung (masa lampau, masa kini, atau masa 
depan). Akan tetapi, bagaimana ia memanggil “roh” masa 
lampaunya untuk dimaterialisasikan atau dihidupkan kembali 
melalui tindakan dan simbolisasi karyanya, melakukan proses 
repetisi dari dunia tradisi sehingga terus bereinkarnasi dalam 
wujud baru (transformasi), menunjukkan bahwa Nasirun juga 
hidup dalam dimensi waktu sirkular (siklikal). Dimensi waktu 
yang menjadikan masa lampaunya sebagai arketipe (model of) dari 
pembentukan (model for) bangunan kehidupan dalam periode 
waktu yang lain, yakni masa kini. Jadi ada suatu rute kehidupan 
yang terus mengalami pengulangan abadi, sehingga bila tidak 
disadari waktu itu pada dasarnya tidak ada (timeless), sebab realitas 
yang terjadi sekarang atau yang akan datang hanyalah bentuk 
kontinuitas dari kelampauannya. Nasirun dengan kata lain berdiri 
di tengah persilangan dua dimensi waktu (temporalitas) berbeda— 
yang lampau dan yang kini—tapi keduanya berhasil dileburkan 
oleh dunia tradisi. Dunia yang mampu mengantarkan dirinya 
menuju muara spiritualitas dimana pancarannya memberi nuansa 
pada jagat kehidupannya. NI 
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10 


Karakter Wanita Jawa: 

Tafsir Filologis Terhadap 
Serat Candrarini Karya R. Ng. 
Ranggawarsita III 


Muhammad Safii 


Pendahuluan 


Serat Candrarini (SC) ditulis (kaanggit) sekitar tahun 1860 M. Hal 
ini sesuai dengan kolofon yang tertera pada naskah, yang berbunyi: 
Piyarsakna (o) Trusingkang (6) Sabda (8) Nalendra (1). Cara membaca 
kerangka tahunnya dari belakang (0681 dibalik menjadi 1860 M) 
oleh R.Ng. Ranggawarsita III (selanjutnya, Ranggawarsita). 
Dia adalah pujangga masyhur dan penulis prolifik dari Keraton 
Surakarta Adiningrat yang sangat produktif menghasilkan karya. 
Dalam masa keemasan feodalisme keraton, peran seorang pujangga 
sangat penting untuk mensosialisasikan perintah dari raja. Sri 
Susuhunan (selanjutnya, Sunan) Pakubuwana IX memerintahkan 
Ranggawarsita menulis ajaran untuk wanita, mengambil teladan 
lima istri R. Arjuna, tiga orang dari kasta kesatria, sedangkan dua 
orang dari kasta Brahmana (pendeta). Wanita cantik luar dalam 


1 Sengkalan (Sandikala) adalah rangkaian kata-kata yang memiliki filosofi, serta 
mengandung kerangka (rumusan) tahun, sengkalan ada 2 jenis yaitu surya sengkala 
(menurut perhitungan matahari) dan candra sengkala (menurut tahun bulan). Dalam 
disiplin Filologi disebut kolofon. Lihat Stamford Raffles, Thomas. History of Java, 
(Yogyakarta: Narasi, 2008). Dalam lampiran. 
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yang hidup rukun mengabdi pada suami. 


SC menguraikan tentang istri yang ideal dengan menujukan 
para isteri R. Arjuna yang dijadikan teladan. Dilukiskan sangat 
cantik, menarik, selalu memperhatikan, memelihara dan merawat 
rambut wajah serta badan merekadengan berbagai ramuan 
wewangian. Demikisn juga, mereka berbusana sesuai tempat 
dan waktu. Mereka juga harus bekata lembut, berperilaku sopan, 
rendah hati dan bersahabat. Selain itu, mereka juga harus setia dan 
berbakti kepada suami serta mertua. 


Salah satu tulisan yang penulis baca, yang terkait dengan 
SC, adalah Parwati Wahyono, “Sastra Wulang dari abad XIX: Serat 
Candrarini Suatu Kajian Budaya, “dalam Jurnal Makara, Sosial 
Budaya, Fakultas Pengetahuan Ilmu Budaya, UI, Volume 8, Nomer 
2, Agustus 2004. Dia menjelaskan bahwa SC menggambarkan figur 
istri yang baik melalui sosok istri R. Arjuna. Adapun figur wanita 
yang ideal yang dilukiskan dalam Dewi Manuhara, Dewi Ulupi, 
Dewi Gandawati, Wara Srikandi, dan Dewi Sembadra, dll. Metode 
yang dipergunakan dalam sayaan ini adalah metode edisi standar 
(edisi kritik), yaitu menerbitkan naskah dengan membetulkan 
kesalahan-kesalahan kecil, ketidakajekan, ejaanya disesuaikan 
dengan kaidah yang berlaku. Kemudian diadakan pengelompokan 
pengelompokan kata, pembagian kalimat, digunakan huruf besar, 
pungtuasi, dan diberikan pula catatan-kecil terhadap kesalahan- 
kesalahan teks.3 Adapun pendekatannya adalah pendekatan filologi, 
yaitu studi yang dipergunakan untuk mengungkap hasil budaya 
yang tersimpan di dalamnya. Dengan demikian, saya mengungkap 
hasil budaya masa lampau yang terdapat di dalam teks aslinya." 


2 Parwatri Wahjono, “Sastra Wulang dari Abad XIX: Serat Candrarini Suatu 
Kajian Budaya,” dalam Jurnal Makara, Sosial Humaniora, Volume 8, Nomer 2, Agustus 
2004 (Depok: Program Studi Sastra Jawa, Fakultas Ilmu Pengetahuan Budaya, UI), 
hlm. 1, lihat juga Naskah Serat Candrarini, hlm. 3. 


3 Siti Baroroh Barid dkk., Pengantar Teori Filologi (Yogyakarta: Badan Penulisan 
dan Publikasi Fakultas (BPPF) Seksi Filologi, Fakultas Sastra UGM, 1994), hlm. 68. 


4 Ibid., hlm. 4. 
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Sejarah Singkat Kasunanan Surakarta Adiningrat 


Istilah Surakarta sendiri memiliki makna akan terciptanya negara 
yang tata titi tentrem serta kerta raharja (teratur tertib aman serta 
damai). Apabila diterjemahkan per kata, maka kata sura artinya 
berani, sedangkan kata karta artinya sempurna. Yang intinya adalah 
sebagai wujud permohonan berkah kepada Tuhan Yang Maha Esa 
lewat para leluhur pendahulu dan pendiri wangsa Mataram Islam. 


Pada perkembangan selanjutnya, Surakarta juga dikenal 
(disebut) dengan nama Sala. Nama Sala berasal dari sebuah desa yang 
menjadi titik awal tempat yang dipakai sebagai pusat kerajaan. Ada 
dua versi asal-usul kata Sala, kata Sala berasal dari nama seseorang 
yakni Ki Gede Sala, riwayat lain mengatakan kata Sala berasal 
dari sebuah pohon Sala (sejenis pinus) dari India. Menurut cerita 
Sunan Pakubuwana II menyuruh beberapa abdi dalem-nya untuk 
mencari sebuah desa untuk mendirikan keraton yang baru. Dalam 
rombongan tersebut antara lain: K.R.T. Hanggawangsa, K.R.A. 
Pringgalaya, K.R.A. Sindureja, R.T. Mangkuyuda, R.K.Ng. Yasadipura 
I (kakek buyut Ranggawarsita III, serta Mayor Hogengdarp. Ada tiga 
dusun yang diajukan waktu itu, Sala satunya adalah Dusun Sala 
dan akhirnya disetujui Sunan Pakubuwana II. Adapun dua dusun 
lainya adalah Dusun Kadipala dan Sanasewu.s Dari sinilah nama Sala 
(dibaca: Solo) sebagai alternatif dari nama Surakarta. 


Nama Surakarta yang digunakan sebagai nama, yang sudah 
disebutkan pada paragraf di atas mempunyai sejarah tersendiri. 
Menurut cerita ibukota Mataram Islam awalnya berada di Kota 
Gede kemudian dipindahkan ke Kerta, kemudian ke Pleret, dan 
masih berpindah lagi ke Kartasura. Pada masa Sunan Pakubuwana 
TI terjadi pemberontakan oleh P, Trunajaya (seorang bangsawan dari 
Keraton Sumenep Madura). Akibat pemberontakan P Trunajaya 
Keraton Pleret rusak berat, bahkan hancur. Dengan segera Sunan 
Pakubuwana III memindahkan keraton dari Pleret ke Surakarta. 
Ada yang mengatakan bahwa nama “Surakarta” adalah kebalikan 
dari “Kartasura”, dengan kata lain merupakan permainan kata dari 
nama Kartasura. 


3 Soetomo, dkk., Mengenal R.Ng. Yosodipuro I (Semarang: Kanwil Depdikbud 
Bidang Jarahnitra, 1990 ), hlm. 9-13. 


6 Soetjipto Abimanyu, Kitab Terlengkap Sejarah Mataram (Yogyakarta: Yaufa, 
2015), hlm. 316. 


317 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


Adapun nama-nama raja-raja (para sunan) yang pernah 
memerintah Kasusuhunanan Surakarta Adiningrat sejak dari 
berdiri hingga sekarang adalah sebagai berikut: 


No Gelar Nama Kecil Memerintah 

1. Sunan Pakubuwana R.M. 1745-1749 
II (pendiri) Prabusuyasa 

2. Sunan Pakubuwana R.M. Suryadi 1749-1788 
III 

3. Sunan Pakubuwana | R.M. Subagya 1788-1820 
IV 

4. Sunan Pakubuwana | G.R.M Sugandi | 1820-1823 
V 

5. Sunan Pakubuwana R.M. Sapardan 1823-1830 
VI 

6. Sunan Pakubuwana R.M. Malikis 1830-1858 
VII Solikin 

Te Sunan Pakubuwana R.M. Kusen 1859-1861 
VII 

8. Sunan Pakubuwana R.M. Duksina 1861-1893 
IK 

9. Sunan Pakubuwana | R.M. Malikul 1893-1939 
Xx Kusna 

10. | Sunan Pakubuwana | R.M. Antasena 1939-1944 
XI 

11. Sunan Pakubuwana R.M. Surya 1944-2004 
XII Guritna 


12. | Sunan Pakubuwana | R.M. Hangabehi | 2004-sekarang 
XIII 
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Kondisi Umum Keagamaan dan Perpolitikan 
Kasunanan Surakarta Adiningrat pada Masa Sri 
Susuhunan Pakubuwana IX 


Runtuhnya Imperium Hindu-Jawa Majapahit menyebabkan para 
priyayi Jawa kehilangan status politik bahkan mata pencaharian. 
Sejak berdirinya Kasultanan Demak Bintoro sekitar tahun 1518 M. 
Mulai tumbuh akulturasi antara kebudayaan istana yang bersifat 
Hindu-Jawa dengan Islam-Pesantren, pergeseran kebudayaan 
tersebut.? Dimulailah pula Islam menjadi pandangan hidup sebagian 
besar priyayi Jawa. Pergaulan priyayi Jawa dengan para ulama, 
mereka dikenal dengan sebutan Wali Sanga, yang amat karismatik 
serta populer di kalangan pesantren. Menurut pandangan (analisis) 
sejarawan menjadi titik peralihan, perubahan, dan pergantian 
(keruntuhan) sebuah kerajaan adalah pertanda pergantian tradisi 
oleh KRT. Prof. Dr. Muhammad Sastradiningrat, M.A disebut 
peralihan dari tradisi Kabudhan (yang bercorak Hindu-Budha) 
ke tradisi Kewalen (yang bercorak Islam). Kasultanan Demak 
Bintoro yang berada di daerah pesisir, selanjutnya berpindah 
menuju Kasultanan Pajang yang terletak di daerah pedalaman dan 
diteruskan oleh Kerajaan Mataram Islam, semakin menambah 
subur penyebaran Islam.” 


Kasusastran Jawa sebelum Islam mempergunakan bahasa 
Sansekerta dan Jawa Kuna atau Kawi yang banyak konsep Hindu- 
Budha. Ketika akhir abad ke-17 di kalangan elite cendikiawan 
Keraton Kasunanan Surakarta Adiningrat terjadi suatu gerakan 
yang menghasilkan karya sastra yang bermutu. Mereka mulai 
menterjemahkan dan bahkan mengubah karya masa lampau yang 
berbentuk prosa menjadi bentuk mentrum tembang, salah satu 
yang terkenal adalah tembang Macapat. Contoh perubahan adalah 
Kakawin Ramayana menjadi Serat Rama yang pernah ditulis oleh 
R.K.Ng. Yasadipura I (kakek buyut Ranggawarsita).' 


7 Nor Huda, Islam Nusantara (Yogyakarta:ar-Ruuzz Media, 2007), hlm. s0. 
8 Simuh, Sufisme Jawa (Yogyakarta:Narasi, 2016), hlm. 149-150. 


9 Muhammad Safii, Sinkretisasi Ajaran Hindu dan Islam dalam Serat Paramayoga: 
Karya R.Ng. Ranggawarsita III (Yogyakarta: FAIB UIN Sunan Kalijaga, 2016), hlm. 3. 


10 Koentjaraningrat, Kebudayaan Jawa (Jakarta:Balai Pustaka, 1994), hlm. 20. 
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Agama yang dianut (diyakini) oleh sebagian besar keluarga 
kerajaan (kasunanan) serta masyarakat umum adalah ajaran Islam 
yang berbau sinkretik, yang sering disebut Islam Kejawen atau sring 
disingkat Kejawen saja. Keyakinan ini merupakan percampuran 
dari kepercayaan lama (Kapitayan), Hindu-Budha, serta Islam itu 
sendiri, yang berorientasi pada magis dan mistik." 


Perkembangan kebudayaan Jawa oleh kerajaan sebelumnya, 
yakni Kerajaan Mataram Islam disesuaikan dan diperkaya unsur- 
unsur agama Islam, salah-satunya adalah sastra suluk. Suluk 
sebagian besar dipengaruhi oleh ajaran Agama Islam namun, 
coraknya bersifat khas Jawa yaitu dalam bentuk tembang (nyayian). 
Selain suluk karya sastra yang lain adalah Kitab Primbon yaitu naskah 
agama Islam yang berasal dari abad XVI yang berisi tentang: jimat, 
mantra (doa), perlambang, ramalan, tafsir mimpi, suratan nasib 
dll. Dari beberapa isi yang sudah tertulis dalam suluk dan primbon 
hal yang paling menarik dan favorit dalah mengenai: tafsir mimpi, 
ramalan dan suratan takdir. Kecenderungan penganut ajaran 
Kejawen adalah pengemar magis-mistis dari pada syariat yang 
ada dalam ajaran Islam yang juga mempengaruhi ajaran Kejawan 
(Kejawen).? 


Kebiasaan ritual Islam Kejawen juga dipraktikan oleh elit 
kerajaan tidak terkecuali Sunan Pakubuwana IX, dia membangun 
Pesangrahan (tempat bertapa) Langenharjo, pesanggrahan tersebut 
sekarang terletak di Kabupaten Sukoharjo, Jawa Tengah. 
Pesanggrahan ini digunakanya untuk laku semedi dan bertapa, 
bahkan ada riwayat yang menyebutkan dia sampai melakukan tapa 
ngeli (menghanyutkan diri ke sungai) supaya keinginanya terkabul. 
Ritual keagamaan Keraton Surakarta Adiningrat juga terpengaruh 
unsur magis-mistis contohnya adalah sesaji untuk Ratu Pantai 
Selatan atau sering disebut Kanjeng Ratu Kidul. 


Ada tradisi menarik yang ditemukan penulis dalam buku 
karangan Ibu Darsiti Soeratman yaitu Sedekah MaeSalawung yang 
dilaksanakan pada Bulan Jumadilakhir. Selain itu keraton juga 
melestarikan ritual yang sedikit lebih kuat unsur ajaran Agama 
Islam contonya Grebek pada bulan bulan tertentu yaitu Syawal untuk 
menghormati hari raya Iedul Fitri, Suro untuk penghormatan tahun 


11 Agus Sunyoto, Atlas Wali Songo (Malang: Pustaka Iman, 2012), hlm. 10. 


12 Ibid., hlm. 149. 
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baru Hijriyah dan Jawa, Mulud untuk menghormati Miyosan Dalem 
Kanjeng Nabi Muhammad. Salah satu contoh keagamaan bidang 
figh pada masa Sunan Pakubuwana IX adalah penerapan hukum 
kisas, tidak boleh dilakukan kalau belum mendapat persetujuan 
dari gubenur jenderal. Hukuman kisas tersebut masih ditambah 
dengan hukuman kerja paksa selama dua tahun." 


Setelah wafatnya Sultan Agung pada tahun 1645 M. Terjadi 
perebutan kekuasaan di antara elite kerajaan. Raja-raja Mataram 
berikutnya mulai dekat dengan Belanda, dan bahkan tergantung 
pada pemerintahan Belanda. Campur tangan Belanda dalam sistem 
politik pemerintahan mencapai puncaknya ketika Belanda dapat 
membagi bekas Kerajaan Mataram Islam menjadi dua wilayah 
yakni: Kasunanan Surakarta Adiningrat dan Kasultanan Yogjakarta 
Hadiningrat lewat perjanjian Giyanti pada 13 Februari 1755 M. Dari 
peristiwa membuat dua kerajaan Jawa tersebut seolah-olah adalah 
negara boneka Belanda. 


Semenjak Belanda bercokol di Nusantara, Pulau Jawalah yang 
diobok-obok oleh mereka. Kolonial Belandamampu mengeksploitasi 
hampir sebagain besar Pulau Jawa. Pada tahun 1830 M, dominasi 
politik Belanda pun tercapai di seluruh Jawa, meskipun secara 
finansial hal itu merupakan suatu kegagalan.' Pada masa Gubernur 
Jenderal van den Bosch, kolonial Belanda melakukan sistem tanam 
paksa yang dikenal dengan nama Cultuurstelsel. Tujuan sistem ini 
adalah untuk memenuhi kebutuhan finansial mereka, yaitu dengan 
cara mengekspor sumberdaya alam negeri ini ke luar negeri. 


Setelah itu, mereka berusaha untuk mengobok-obok Keraton 
Kasunanan Surakarta Adiningrat sehingga kondisinya cukup 
memprihatinkan. Mulai Sunan Pakubuwana IV sampai Sunan 
Pakubuwana IX, para elit keraton tergeser (tidak berperan lagi) 
dari urusan politik. Keadaan dan interaksi sosial-politik di dalam 
lingkungan keraton, baik secara individual, maupun kolektif 


13 Darsiti Soeratman, Kehidupan Dunia Kraton Surakarta 1830-1939 (Yogjakarta: 
Yayasan Penerbit Taman Siswa, cet. I, 1989), hlm. 99-104. 


14 Wiwien Widyawati R. Serat Kalatidha: Tafsir Sosiologis dan Filosofis Pujangga 
Jawa Terhadap Kondisi Sosial (Yogyakarta: Pura Pustaka. 2012), hlm. 197. 


15 Koentjaraningat, Kebudayaan Jawa, hlm. 63-4. 


16 Ricklefs, Sejarah Indonesia Modern, terj. Darmono Harjowiyono (Yogyakarta: 
UGM Press. 2011), hlm. 182 
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banyak memunculkan trik dan intrik (pesekongkolan), konflik, dan 
persaingan antaranggota keluarga keraton, namun hal itu dapat 
disembunyikan oleh para elite keraton. 


Keraton juga menghadapi banyak masalah, di antaranya 
mengenai suksesi kepemimpinan. Setelah Perang Jawa (Java Orloog) 
berakhir, mereka membuang Sunan Pakubuwana VI ke Ambon. 
Oleh karena itu, timbul masalah mengenai siapa pengantinya. 
Hal serupa terjadi kembali pada masa pemerintahan Sunan 
Pakubuwana VII. Karena dia hanya mempunyai dua orang putri 
dan tidak memiliki anak laki-laki,dia tidak memiliki putra mahkota 
(dalam adat Jawa putra mahkota haruslah laki-laki). 


Puncak ketegangan dan kemelut politik di tanah Jawa adalah 
meletusnya Geger Diponegoro (1825-1830 M). Pada waktu itu, para 
bangsawan dari Kasultanan Yogyakarta Hadiningrat di bawah P. 
Diponegoro, mengadakan perlawanan menentang pemerintah 
Belanda, dengan berbagai kebijakkanya menyengsaraakan 
rakyat. Gerakan ini mendapat simpati dan bantuan dari kalangan 
bangsawan, ulama dan rakyat. Pertempuran antara pasukan 
Belanda dan P Diponegoro tidak hanya terjadi di Kasultanan 
Yogyakarta Hadiningrat, tetapi sampai ke Kasunanan Surakarta 
Adiningrat, karena secara personal anggota kedua kerajaan ini 
masih sekeluarga. 


Sunan Pakubuwana IX, yang bernama kecil R.M. Duksina 
adalah putra kelima Sunan Pakubuwana VI. Saat ayahnya dibuang ke 
Ambon, dia masih berada dalam kandungan ibunya. Dia dilahirkan 
pada tanggal 22 Desember 1830 M. Setelah menginjak dewasa, 
R.M. Duksina bergelar K.G.PH. Prabuwijaya. Sunan Pakubuwana 
IX memiliki dua permaisuri, yakni G.K.R. Pakubuwana dan G.K.R. 
Maduretna, yang dikaruniai 57 anak. Sunan Pakubuwana IX (naik 
tahta pada 30 September 1861 M/27 bulan Jumadilakir, Tahun Je 1790 
Jawa). Masa pemerintahannya berlangsung selama 32 tahun, dan 
berakhir pada tanggal 16 Maret 1893 M.” Dalam suasana semacam 
itu, Sunan Pakubuwana IX memerintahkan kepada Ranggawarsita 
untuk menulis SC. 


17 Zairul Hag, Jalan Sufi Ranggawarsita (Yogjakarta: Kreasi Wacana, 2011), hlm. 
70-2. 
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Tentang Raden Ngabehi Ranggawarsita III 


Ranggawarsita, penulis SC, adalah salah seorang pujangga yang 
cukup terkenal Keraton Surakarta. Dia berasal dari keluarga 
bangsawan Keraton Surakarta Adiningrat. Dari silsilahnya, ayah 
Ranggawarsita merupakan keturunan Sultan Hadiwijaya, pendiri 
Kasultanan Pajang. Sedangkan dari garis ibunya, dia keturunan 
Sultan Trenggana, raja Kasultanan Demak ketiga." Adapun silsilah 
dari Ranggawarsita, sebagai berikut: R. Bagus Burhan (R.Ng. 
Ranggawarsita III) bin R. Suradimeja (R. Panjangswara/R.Ng. 
Ranggawarsita II) bin Yasadipura II (R.Ng. Ranggawarsita I/R.T. 
Sastranegara) bin R.K.Ng. Yasadipura I bin KRT. Padmanegara 
(Bupati Pekalongan) bin PA. Danupaya bin PA. Serang bin P. 
Wiramenggala II bin P Wiramenggala I bin K.P Radin (Adipati 
Pajang) bin P Benawa (Adipati Pajang) bin Sultan Hadiwijaya/ 
Jaka Tingkir (Sultan Pajang) bin Ki Kebo Kenanga (Ki Ageng 
Pengging) bin Putri Majapahit menikah dengan Ki Adayaningrat 
dari Pengging) bin Prabu Brawijaya V (Raja Majapahit). 


Ranggawarsita lahir pada 14 Maret tahun 1802 M bertepatan 
dengan tahun meninggalnya kakek buyutnya yaitu R.K.Ng. 
Yasadipura I yang wafat pada tahun 1873.” Nama aslinya adalah 
Bagus Burham (ada yang menyebut: Bagus Burhan). Dia adalah 
putra R.M.Ng. Pajangswara dan Nyai Ajeng Ranggawarsita. 
Ranggawarsita tumbuh dan besar dari keluarga yang akrab dengan 
dunia sastra. Ayahnya, R. Pajangswara (R.Ng. Ranggawarsita 
II) adalah carik (juru tulis keraton). Sedangkan kakeknya, R.T. 
Sastranagara (R.Ng. Ranggawarsita I) adalah pujangga keraton. 
Kakek buyutnya, R.K.Ng. Yasadipura I adalah seorang pujangga 
besar, dalam sejarah kepujanggaan Jawa, namanya tercatat dengan 
tinta emas. Dia adalah penulis yang banyak menghasilkan karya, 
baik karyanya sendiri, maupun adaptasi terhadap tulisan-tulisan 
kuna dari khazanah sastra yang ada di tanah Jawa, maupun dari 
mancanegara. Adapun nama Ranggawarsita merupakan pemberian 
raja, sesuai dengan jabatannya sebagai Kliwon Carik di Istana 


18 Simuh, Mistik Islam Kejawen Raden Ngabehi Ranggawarsita 
(Jakarta: UI Press, 1988), hlm. 36. 


19 Syahban Yasasusastra, Ranggawarsita Menjawab Takdir (Surakarta: Imperium, 
2011), hlm. 401. 
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Surakarta.?2 


Ranggawarsita lahir pada masa pemerintahan Sunan 
Pakubuwana IV, saat R.K.Ng. Yasadipura I, yang merupakan kakek 
buyutnya yang menjabat sebagai pujangga istana. Waktu ibukota 
Mataram dipindahkan dari Kartasura ke Surakarta. R.K.Ng. 
Yasadipura I turut pindah dan tinggal di Kampung Kedhung 
Kol. Kampung tersebut terletak di distrik Pasar Kliwon (sebelah 
timur benteng Istana Surakarta) yang kemudian disebut dengan 
kampung Yasadipuran. Disebut Yasadipuran, karena kampung 
tersebut menjadi tempat kediaman pujangga R.Ng. Yasadipura I 
dan keturunannya.? 


Riwayat kepujanggaan Bagus Burham masih bisa dilacak 
lebih jauh lagi. Misalnya dari pihak ibu, dia masih keturunan R.T. 
Sujanapura (yang lebih dikenal sebagai P Karanggayam), pujangga 
Keraton Pajang. Dia adalah seorang sastrawan besar, penulis buku 
yang terkenal sampai kini, yaitu Serat Niti Sruti, sebuah buku yang 
berisi ajaran etika kehidupan. Hal itu wajar, jika Bagus Burhan 
tertarik untuk menekuni dunia sastra. Apalagi pada saat itu, yaitu 
menjelang awal abad XIX adalah masa puncak dalam sejarah 
kesusastraan Jawa yang dikenal dengan tradisi Islam Kejawen.? 


Kesehariannya Bagus Burhan mempunyai seorang pengasuh, 
bernama Tanujaya. Dia seorang pegawai kakeknya yang diberi 
tugas khusus untuk mengawasi dan menjaga Bagus Burhan. Pada 
masa itu masih berlaku tradisi di mana seorang anak memiliki 
seorang pengasuh yang secara khusus mengawasi dan menjaga. 
Dia ibarat kepanjangan tangan orangtua anak. Pengasuh itu 
berfungsi sekaligus sebagai kawan bermain. Mereka akan menuruti 
segala permintaan, dan tidak berhak mengatur anak. Namun 
dalam kondisi tertentu, demi alasan-alasan keselamatan ia dapat 
saja memaksa anak untuk melakukan atau tidak melakukan hal- 
hal tertentu. Karena dia bertanggung jawab penuh terhadap anak 
asuhnya.2 


20 Ahmad Norman, dkk. Zaman Edan Ranggawarsita (Yogyakarta:Forum, 
2013), hlm. 156. 


21 Simuh, Mistik Islam Kejawen Raden, hlm. 40. 
22 Zairul Hag, Jalan Sufi Ranggawarsita, hlm. 16. 
23 Ahmad Norman, dkk. Zaman Edan Ranggawarsita, hlm. 127. 
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Setelah mencapai umur 12 tahun, kakeknya mengirim 
Ranggawarsita berguru ke Pondok Pesantren Gerbang Tinatar di 
Dusun Tegalsari, Ponorogo. pondok pesantren tersebut diasuh 
oleh K.K.A. Kasan Besari, seorang ulama yang dikenal keluasan 
ilmunya, salah satu yang diajarkan oleh sang kiai di pondok 
tersebut adalah masalah tasawuf, dan yang menjadi buku acuan 
sang kyai untuk mengajar salah-satunya adalah Kitab Ihya 
Ulumuddin karya Imam Syahid Abu Hamid al- Ghazali. Dia adalah 
menantu Sunan Pakubuwana IV, dan pernah menuntut ilmu 
dengan R.T. Sastranagara, kakek Bagus Burhan. Selesai berguru di 
sana, dia mulai diperkenalkan untuk memperdalam berbagai ilmu 
di kalangan keluarga istana Surakarta. salah satunya adalah G.PH. 
Buminata, salah seorang adik Sunan Pakubuwana IV (w.1820 M), 
yang banyak memberikan pelajaran kepadanya. Dari tokoh ini, dia 
mendapat warisan pelbagai ilmu spiritual yang ada di kalangan 
keluarga keraton. Sebuah warisan tradisi yang sempat berkembang 
di tanah Jawa. Dari kakeknya, dia mempelajari ilmu sastra dan olah 
bahasa, bahasa Jawa kuno dan Kawi, serta ilmu sejarah. 


Jadi secara tidak langsung, pembentukan diri Ranggawarsita 
yaitu: Pertama, pendidikan dan pembentukan kepribadian untuk 
mengatasi pubersitas. Hal ini dibuktikan dengan pendidikan K.K.A. 
Kasan Besari, yang didasari oleh cinta kasih dan mengakibatkan 
Bagus Burham memiliki jiwa halus, teguh dan berkemauan 
keras. Kedua, Pembentukan jiwa seni oleh kakeknya sendiri, 
R.T. Sastranagara, seorang pujangga berpengetahuan luas. Di 
samping belajar Agama Islam di pesantren, pelajaran yang amat 
digemari dan ditekuni Ranggawarsita adalah kepustakaan Jawa. 
Dengan bimbingan R.Ng. Yasadipura II dan mempelajari sendiri, 
Ranggawarsita menekuni kesusastraan Jawa dan ilmu kejawen. 
Dalam hal pendidikan, R.T. Sastranagara amat terkenal dengan 
gubahannya Serat Sasana Sunu. 


Ketiga, pembentukan rasa harga diri, kepercayaan diri dan 
keteguhan iman diperoleh dari K.P (G.B.BH.) Buminata. Dari 
pangeran ini, diperoleh pula ilmu Jaya-kawijayan (kesaktian dan 
kanuragan). Proses inilah proses pendewasaan diri, agar siap 


24 Harun Nasution, Filsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 
1990), hlm. 41 


25 M. Hadiwijaya, Islam Kejawen (Yogyakarta: Gelombang Pasang, 2006), hlm. 
309. 
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dalam terjun kemasyarakat, dan siap menghadapi segala macam 
percobaan dan dinamika kehidupan. Bagus Burhan secara kontinyu 
mendapat pendidikan lahir batin yang sesuai dengan perkembangan 
sifat-sifat kodratiahnya, bahkan ditambah dengan pengalamannya 
terjun mengembara ketempat-tempat yang dapat menggembleng 
pribadinya. Seperti pengalaman ke Ngadiluwih Ragajambi tanah 
Bali. Di samping gemblengan orang-orang tersebut di atas, terdapat 
pula bangsawan keraton yang juga memberi dorongan kuat untuk 
meningkatkan kemampuannya, sehingga karier dan martabatnya 
semakin meningkat. 


Pada hari Senin Pahing 28 Oktober 1819 (umur 20 tahun), 
Bagus Burham ditetapkan sebagai abdi dalem Carik Kadipaten Anom 
Keraton Surakarta dengan gelar nama Mas Rangga Pujangga Anom 
(lazimnya disebut dengan Rangga Pajanganom/Pujanganom yang 
berarti penulis muda). Pada tanggal 23 bulan Besar tahun Jimawal 
1749 J/9 November 1821 M, dia melaksanakan pernikahan dengan 
R.A. Gombak (Raden Ayu Gombak), anak Bupati Kediri, K.R.A. 
Cakradiningrat I. Setelah itu, kepada mertuanya memohon untuk 
berguru ke Bali, dan sebelumnya ke Surabaya. Demikian juga dia 
berguru kepada Ajar (sebutan seorang brahmana di Jawa) Kiai 
Tunggulwulung di Ngadiluwih-Banyuwangi, Ajar Kiai Wirakanta 
di Ragajambi-Banyuwangi, dan Ajar Kiai Sidalaku di Tabanan- 
Bali. Dalam kesempatan yang berharga itu, dia berhasil membawa 
pulang ke Surakarta beberapa catatan perjalanannya dan kumpulan 
kropak-kropak serta peninggalan lama dari Bali dan Kediri, salah- 
satu yang dia bawa adalah Sastra Buda. 


Sekembalinya dari berguru, dia tinggal di Surakarta 
melaksanakan tugas sebagai abdi dalem keraton. Kemudian pada 
tahun 1822 M, dia dianugerahi pangkat Mantri Carik dengan gelar 
Mas Ngabehi Sarantaka, dengan sengkalan yang berbunyi Dadi Tatu 
Pandhitaning Ratu (1822 M). Jenjang kepangkatan (jabatan) yang 
pernah dilaluinya adalah pada tahun 1819 menjadi Carik Kadipaten 
Anom, dengan gelar Mas Rangga Panjanganom. Pada tahun 1749 
J/1822 M, pangkatnya dinaikkan menjadi Mantri Carik dengan gelar 
Mas Ngabehi Sarataka.?” Kemudian pada tahun 1757 J/1830 M, dia 
menggantikan jabatan ayahnya (R.Ng. Ranggawarsita II) sebagai 
Kliwon Carik dengan gelar Raden Ngabehi Ranggawarsita III (Semula 
Ranggawarsita hanya bergelar mas, namun stelah naik pangkat dia 


26 Syahban Yasasusastra, Ranggawarsita Menjawab, hlm. 236-7. 
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diperkenankan menggunakan gelar raden oleh rajanya, alasanya 
Ranggawarsita adalah trah Sultan Pajang)” Sesudah kakeknya 
R.Ng. Yasadipura II wafat (1845), Ranggawarsita dinobatkan oleh 
Sunan Pakubuwana VII sebagai pujangga Istana Surakarta dengan 
gelar Kliwon Kadipaten Anom, dengan sengkalan yang berbunyi Katon 
Pandhita Tinatah Ratu. 


Pamor kepujanggaanya semakin mencorong hal ini terbukti, 
dengan bergurunya Bendara Raden Mas Gandakusuma yang 
kelak menjadi raja Pura Kadipaten Mangkunegaran, yang bergelar 
K.G.B.BA.A. Mangkunegara IV. Selain dari golongan ningrat 
(bangsawan) ada juga dari bangsa Belanda yang ingin berguru 
kepadanya yaitu CF Winter. Ranggawarsita mengabdi kepada 
Kasunanan Surakarta Adiningrat mengalami masa 6 raja, terhitung 
sejak masa kepemimpinan Sunan Pakubuwana IV sampai Sunan 
Pakubuwana IX. Oleh karena itu, wajar jika karyanya cukup banyak, 
baik yang ditulis sendiri, yang disalin oleh orang lain, ditulis 
bersama dengan orang lain, maupun yang digubah orang lain yang 
digubah orang lain. Di antara karya-karyanya adalah: Babad Itih, 
Serat Pakuwon, Babon Serat Pustaka Raja Purwa, Serat Hidayat Jati, 
Serat Mardawa Lagu, Serat Parama sastra, Sejarah Parisawuli, dan masih 
banyak yang lain.? 


Telaah Filologis Serat Candrarini 


Pencarian naskah SC dilakukan dengan cara mendatangi tempat 
penyimpanan naskah atau museum. Museum yang dikunjungi 
saya di antaranya Museum Radya Pustaka Surakarta dan Museum 
Reksa Pustaka Surakarta. setelah melakukan studi katalog di ketiga 
perpustakaan tersebut saya memilih naskah milik Radya Pustaka 
yang diterbitkan oleh Tan Khoen Swie pada 1922, bernomor A. 
376 serta Reksa Pustaka yang di terbitkan oleh Lestari Budaya 
2017, bernomor A. 360. Dari isi atau teks koleksi milik Radya 
Pustaka dengan Reksa Pustaka hampir sama, namun mempunyai 
keunggulan ataupun kekurangan pada kedua naskah. Oleh sebab 
itu saya menggunakan kedua buah naskah tersebut guna saling 


27 Wiwien Widyawati R. Serat Kalatidha, hlm. 197. 
28 Zairul Hag, Jalan Sufi Ranggawarsita , hlm. 28. hlm. 28-30. 
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melengkapi. Adapun deskripsinya, sebagai berikut: 


No Koleksi Perpustakaan Reksa Pustaka 
1 Judul Serat Candrarini 
2 No Panggil / No | 076 NN 
Katalog Naskah 
3 Ukuran Naskah 21 X16 cm 
A Jumlah Halaman | 14 
Naskah 
5 Kondisi Naskah Masih Baik 
6 Huruf Jawa Baru (Carakan: Ha, Na, Ca, 
dst), Carikan (ditulis tangan) 
7 Jenis / Bentuk Huruf Bulat Miring 
8 Warna Tinta Hitam-Kecoklatan 
9 Goresan Jelas 
10 Bahasa Jawa Baru (Berbentuk Tembang 
Macapat) 
No | Koleksi Perpustakaan Radya Pustaka 
1 Judul Serat Candrarini Anggitanipun 
Raden Ngabehi Ronggowarsito 
2 No. Panggil / No. | A.376 
Katalog Naskah 
3 Ukuran Naskah 8 x12cm 
4 Jumlah Halaman | 10 
Naskah 
5 Kondisi Naskah Baik 
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6 Huruf Jawa Baru (Carakan: Ha, Na, 
Ca, dst), dicetak 


7 Jenis / Bentuk Huruf Panjang Tegak 


8 Warna Tinta Hitam 
9 Goresan Jelas 
10 Bahasa Jawa Baru (Berbentuk Tembang 
Macapat) 
Setelah melakukan inventarirasi naskah, serta 


mendiskripsikanya, langkah selanjutnya adalah membandingkan 
(kritik teks). Tujuan membandingan teks adalah guna mencari, 
naskah yang terbaik (dilihat dari: bacaan, kaidah sastra, serta unsur 
kesejarahanya) akan dijadikan sebagai bahan (sumber) sayaan. 
Penentuan juga berdasarkan tahun penulisan (penyalin tulisanya). 
Namun saya tidak memaparkan (menyajikan) keseluruhan teks 
hanya sebagian saja, sebagai bukti data sayaan, dikarenakan 
keterbatasan ruang serta banyaknya teks yang harus dikaji. Adapun 
perbandingan kedua teks, sebagai berikut: 


Pertama, perbandingan Teks Naskah SC Koleksi Perpustakaan 
Radya Pustaka dan Perpustakaan Reksa Pustaka: 


29 Keterangan kata atau huruf yang dicetak tebal menunjukan perbedaan dari 
teks kedua naskah 


329 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


330 


arja, ujar uger ring 
pawestri, kang 
winayuh denya krama, 
yogya — ngupakareng 
dhiri, mangunih 
mardi peni, wawi 
dagon daruma rum, 
rumarah ngadiwarna, 
winoring naya 
mamanis, mangesthi 
ya hing reh su 
mombonging karsa” 


No Radya Pustaka: No Reksa Pustaka: 
Sinom Sinom 
1 “Kang hanya gita sri | 1 “Kang agnya 
nata, ing Surakarta gita sri nata, ing 
nagari, Pakubhuwana Surakarta nagari, 
ping sanga, mangun Pakubuwana ping 
wasitaning — ngestri, sanga, mangun 
ingkang sinitreng wasitaning  estri, 
ngari, respati tanggal ingkang cinitreng 
ping pitu, Jumadilakir ari, Respati 
wulan, kang nem tanggal ping 
be sangkaleng warsi, pitu,  Jumadilakir 
Miyarsakna Trus Sing wulan, Kanem 
Kang Sabda Narendra” Be sangkaleng 
warsi, Piyarsakna 
Trusing Kang Sabda 
Narendra” 
2 “Lir ing kang wiyata | 2 “Liring kang 


wiyata arja, ujar 
ugering pawestri, 


kang winayuh 
dennya krama, 
yogya ngupakareng 
dhiri, majrenih 
mardiweni, 
wiwida gonda 
rum-arum, 
rumarah ngadi 
warna, — winoring 
naya memanis, 
mangesthia ing reh 
cumondhonging 
karsa” 
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“Hawit jenenging 
wanudya, pegat 
denya palakrami, 


nistha nira, wigar 
demira dumadi, sami 
lan mangunteki, ka 
badhar subratanipun, 
punggel kaselan cipta, 
marma sa ujung 
pawestri, mamar 
sudiya  wiwaraning 
palakrama” 


“Awit jenenging 
wanodya, pegat 
dennya palakrami, 


nistha nir 
kadarmanira, 
wigar denira 
dumadi, sami 
lan — mangunteki, 
kang badhar 


subratanipun, 
punggel kaselan 
Cipta, marma 
sagunging 
pawestri, marsudia 
widadaning 


“Den kadi duk jaman 
purwa, garwanta sang 
Pandu  siwi, kang 
kocap layang wiwaha, 
lali mahayu linuwih, 
tiga putrining ngaji, 
kakalih atmajeng 
wiku, pantes danya 
tuladha, esthi kang 
kanggep ping krami, 
winursito dyah lima 
candraning warna” 


palakrama” 

“Den kadi duk 
jaman purwa, 
garwanta Sang 
Pandhusiwi, kang 
kocap layang 
wiwaha, lelima 


ayu linuwih, tiga 
putrining aji, kang 
kalih atmajeng 
wiku, pantes dadya 
tuladha, estri kang 
kanggeping krami, 
winursita dyah lima 
candraning warna” 
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5 Wara Sumbadra Sumbadra 
“Kang sepuh Wara “Kang sepuh 
Sumbadra, saking Wara  Sumbadra, 
Mandura nagari, saking — Mandura 
atmaja Sri Prabu Dewa, nagari, atmaja Sri 
ing warna ngresepken Basudewa, ing 
ati,  sumeh kang warna ngresepken 
netra lindri, prasaja ati, sumeh kang 
ing driya tangguh, netra lindri, pasaja 
semu kurang budaya, ing driya tangguh, 
awijang dedeg respati, semu kurang 
... wenes labete anung budaya,  awiyang 
kepama” dedeg respati, 
kuning wenes 
labete amung 
kepama” 
Dan 
seterusnya 


Kedua, perbandingan Aparatur Kritik Teks Naskah SC Koleksi 
Perpustakaan Radya Pustaka dan Perpustakaan Reksa Pustaka: 


Koleksi 


Isi 


Aturan dalam 
Tembang Macapat/ 
Dongding 


Radya 
Pustaka 
(RdP) 


Pambukaan 1 Sinom 
(Ba, Bi, 8a, 8i, 7i, Su, 
7a, 8i, 12a) 


Benar 


Reksa 
Pustaka 
(RsP) 


30 Keterangan kata atau huruf yang dicetak tebal menunjukan kesalahan 
atau tidak sesuai dengan kaidah yang berlaku dalam Tembang Macapat, misal guru 
wilangan seharusnya 12 namun hanya 10, guru lagu seharusnya i ditulis e, dst. 
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RdP 2 B 

RsP B 

RdP 3 B 

RkP B 

RdP 4 B 

RsP B 

RdP Wara yk 1,2,3,4,5,0,7,8, 9 

Sumbadra wilangan 10/12 

RkP B 

Sumbadra 

RdP 2 1,2 wilangan 5/8 dan 
lagu e/i, 3 wilangan 
9/8 ,4, 5, 6 lagu a/u, 
7 8,9 

RkP B 

RdP 3 B 

RkP B 

RdP A 1, 2,3, 4, 5, 6 wilangan 
7/8, 7, 8, 9 

RkP B 

RdP Dewi |1 Dhandanggula (10i, | 1, 2, 3, 4, wilangan 

Manuhara loa, 8e, 7u, gi, 7a, 6u, | 10/9, 5, 6, 7, 8, 9, 10 

8a, 12i, 7a) 

R k P B 

Manuhara 

RdP 2 1, 2 wilangan 6/10, 3, 


4, 5, 6, 7, 8 wilangan 
6/8, 9, 10 
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RkP 
RdP 3 
RkP 
RdP 4 
RkP 
RdP 5 
RkP 


oo ve le le elit 


RdP Dewi 1 asmaradhana (8i, 8a, 
Ulupi 8e, 8a, 7a, 8u, 8a) 


RkP Hulupi B 


Dan 
seterusnya 


Setelah dilakukan perbandingan teks, maka ada satu naskah 
yang unggul dari pada naskah yang lain yaitu naskah dengan No. 
076 NN (koleksi milik Perpustakaan Reksa Pustaka). Adapun 
alasanya sebagai berikut: 


Pertama, naskah milik Perpustakaan Reksa Pustaka, lebih 
baik bacaanya. Hal ini berdasarkan paparan perbandingan teks 
pada tabel di atas, yang dimaksud baik bacaanya oleh saya adalah 
edisi teks sesuai dengan kaidah baku tata cara penulisan Tembang 
Macapat.” 


Kedua, jenis huruf pada naskah milik Reksa Pustaka, berjenis 
carikan. Pengertian carikan adalah tulisan tangan asli milik 
Ranggawarsita, naskah carikan dan sejenisnya menurut tafsiran 
para filolog naskah terbaik untuk dijadikan sumber data. Hal 
ini dikarenakan, naskah itu ditulis langsung oleh sang pujangga 
(penulis). 


Dikarenakan SC ditulis dalam bentuk Tembang (nyayian) 
Macapat. Maka secara sekilas saya akan mengulasnya. Macapat 


31 Darusuparta, Macapat dan Santiswara (Yogyakarta: Buletin Fakultas Sastra 
UGM, 1989), hlm. 34-9. 
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adalah bentuk puisi jawa tradisional, yang setiap baitnya (pada) 
mempunyai baris kalimat (gatra) tertentun dan berakhir pada 
bunyi sajak akhir (guru lagu atau guru swara) tertentu. Macapat 
adalah jenis tembang “puisi Jawa”. Jadi tembang adalah karya sastra 
jawa yang berbentuk puisi, selalin berbentuk tembang sastra Jawa 
yang lain ada gancaran “prosa” .2 


Jadi tembang macapat adalah sastra Jawa yangtidak bisa terlepas 
dari paugeran “ikatan atau aturan” ketentuan yang sudah pasti atau 
dibakukan. Ketentuan yang dibakukan tersebut disebut guru ada 
yang menyebutnya dengan nama Donding. Adapun penjelasanya 
sebagai berikut: 1. Guru gatra (jumlah larik setiap baitnya), 2. Guru 
wilangan (jumlah suku kata setiap larik), 3. Guru lagu (bunyi vokal 
terakhir setiap larik). Karya sastra yang mengikuti paugeran (aturan 
Baku) pasti sudah turun temurun dan ada sejak jaman dahulu, 
dan macapat diyakini adalah perkembangan dari sastra Jawa kuno 
yang disebut kakawin (puisi Jawa Kuna) terus kidung (puisi Jawa 
pertengahan) dan macapat sendiri adalah puisi Jawa baru. 


Dari lima belas tembang, satu tembang digolongkan tembang 
gedhe (besar) yakni: Gurisa, sedangkan lima tembang yakni: Megatruh, 
Gambuh, Balabak, Wirangrong, Jurudemung digolongkan tembang 
tengahan (pertengahan). Sisanya yakni: Maskumambang, Pucung, 
Mijil, Kinanthi, Durma, Asmaradana, Pangkur, Sinom, Dhandangula 
digolongkan tembang cilik (kecil). 


Karya sastra Jawa yang berbentuk Tembang Macapat, biasanya 
nama mentrum tembangnya tidak disebut. Untuk mengetahui 
nama mentrum tembang biasanya ada kunci tembang yang biasanya 
disebut sasmita tembang (sandi), uraianya sebagai berikut: 


32 Haryana Harjawijana, Tradisi Lisan Macapat (Yogyakarta: BKSNT Yogyakarta, 
1994), hlm. 3. 


33 Zoetmulder, Kalawang (Jakarta:Djembatan, 1983), hlm. 119. 


34 Haryana Harjawijana, Tradisi, hlm. 7. 
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No | Tembang Sasmita-nya No | Tembang Sasmita-nya 

1 Maskumambang | Kumambang 9 Pangkur Kepungkur 
(mengambang) (kemarin) 

2 Megatruh Megat 10 Sinom Anom/Enom 
(memutus) (muda) 

3 Mijil Miyos (lahir) 11 Gambuh Gambuh 

(bertemu) 

4 Kinanthi Kanthi 12 Wirangrong | Wirangrong 
(menanti) 

5 Durma Mundur 13 Girisa Giris (risih) 
(mundur) 

6 Dhandangula Manis (manis) 14 Balabak Balabak 

T, Pocung Cung 15 Juru Juru 
(menunjuk) Demung 

8 Asmaradana Kasmaran (jatuh 
cinta) 


Adapun penjelasanya adalah sebagai berikut: 


Selain mempunyai sasmita (tanda) Tembang Macapat juga 
mempunyai watak (sifat). Dan menurut tradisi lisan yang 
berkembang di masyarakat,» Tembang Macapat itu diyakini 
adalah anggitanipun para Wali Sanga (ciptaan para Wali Sanga) dan 
sebagian adalah ahli sastra jaman Kerajaan Mataram Islam, adapun 
watak serta penciptanya, namun empat tembang yakni Balabak, 
Wirangrong, Juru Demung, Girisa, tidak diketahui penciptanya. 


35 Lihat. Agus Sunyoto, Atlas Wali Songgo (Malang: Pustaka Iman, 2012). 
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No Tembang Berwatak Pencipta 

1 Maskumambang | Susah Sunan Majagung 

2 Pocung Gegabah Sunan Gunung Jati 

3 Megatruh Kecewa Sunan Giri Prapen 

4 Mjjil Prihatin Sunan Geseng 

5 Gambuh Jujur KRT. Natapraja (pegawai 
Kasultanan Mataram 
Islam) 

6 Kinanthi Gembira Sultan Agung 
Hangnyakrakusuma 

7 Durma Galak Sunan Bonang 

8 Asmaradana Saling Sunan Giri Kedhaton 

mengasihi 

9 Pangkur Gagah Sunan Muria 

1o | Snom Wibawa Sunan Giri Kedhaton 

1 | Dhandanggula Luwes Sunan Kalijaga 

12 | Balabak Sembrono | Anonim (tidak ada 
penciptanya) 

13 | wirangrong Tangguh Anonim (tidak ada 
penciptanya) 

14 | Juru Demung Gembira Anonim (tidak ada 
penciptanya) 

15 Girisa Hafal Anonim (tidak ada 
penciptanya) 


Menurut penulis Tembang Macapat (kecuali Balabak, Wirangrong, 
Juru Demung, dan Girisa),” merupakan pasemon (perumpamaan) dari 
37 Dari berbagai bacaan yang penulis baca, penulis tidak menemukan siapakah 


pencipta tembang Balabak, Wirangrong, Juru Demung, dan Girisa. Namun penulis 
beranggapan bahwa ketiga tembang tersebut adalah turunan dari Kakawin pada era 
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siklus kehidupan manusia. Dimulai dari Mijil dan berakhir sampai 
Pocung. Penjelasanya sebagai berikut: 


No Tembang Perumpamaan (Fase) 

1 Mijil Lahir, fase manusia dilahirkan 

2 Maskumambang | Emas mengapung, fase anak-anak (usia 
emas) 

3 Dhandanggula Periuk gula, fase anak-anak sampai 
remaja belajar 

4 Sinom Muda, fase remaja (peralihan) 

Asmaradana Asmara yang menyala, fase saling jatuh 

cinta 

6 Gambuh Cocok, fase menikah 

7 Durma Hangat, fase membina bahtera rumah 
tangga 

8 Pangkur Berkurang, fase mulai menua 

9 Kinanthi Menanti, menikmati masa tua (menanti 
ajal) 

1o | Megatruh Terpisahnya ruh, sakaratul maut (mati) 

1 | Pocung Pocong, dipocong (dimasukan ke dalam 
liang kubur) 


Dalam SC digambarkan figur perempuan (wanita yang baik 
lewat istri-istri Arjuna). Wara Sembadra sebagai figur putri yang 
sederhana, tidak banyak bicara dengan wajah yang ceria. Terhadap 
para istri yang lain dianggap sebagai saudaranya. Dewi Manuhara 
menjadi figur wanita susila, perkataanya halus serta peka terhadap 
situasi. Dewi Ulupi sebagai figur wanita yang berwajah ceria 
dan luwes dalam berbicara. Dewi Ratna Gandawati sebagai figur 
wanita yang berwibawa serta teliti dalam mengerjakan tugas. Wara 
Srikandi sebagai figur wanita yang cekatan lantang berbicara, tidak 
pernah marah serta berbakti kepada mertua. 


Mataram Hindu. 


38 Soedarsana, dkk. Nilai Anak dan Wanita dalam Masyarakat Jawa 
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Para istri R. Arjuna juga menunjukkan kepiawaian dalam hal 
militer, di antaranya Dewi Wara Srikandi adalah pemanah kawakan 
dan mendapat reputasi tersohor sebagai putri Wiryawati (kesatriya 
perempuan). Srikandi pada khususnya ditampilkan dalam wayang 
sebagai seorang wanita perkasa yang mudah naik darah. Kegemaran 
berperang dan sifat pemarah kelaki-lakian meyakinkan R. Arjuna 
bahwa Srikandi adalah orang yang paling patut dipercaya untuk 
menjalankan tugas menjaga keamanan kerajaannya, Madukara. 
Memang, waktu Perang Baratayuda, Srikandilah yang menjadi 
salah satu panglima terkemuka Pandawa dan mencabut nyawa Resi 
Bisma, guru para Kurawa. 


Cuplikan Terjemahan dan Translitrasi Serat 
Candrarini Koleksi Perpustakaan Reksa Pustaka 


SC adalah karya sastra Jawa yang adi luhung. Dan ditulis dalam 
bahasa daerah (huruf serta bahasa Jawa), maka perlu ditranslitrasi 
serta diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia agar dapat dibaca 
dan dimengerti khalayak umum, terutama masyarakat Indonesia. 
Penerjemahan naskah menggunakan cara terjemahan bebas. 
Walaupun saya mengunakan cara penerjemahan bebas, tetapi 
saya dalam acuan menerjemahkan menggunakan 2 buku yang 
saya miliki yakni “Baoesastra Djawa' dan “Kamus Kawi-Jawa: Menurut 
Kawi-Javaansch Woordenboek'. Adapun terjemahan teks SC, sebagai 
berikut: 


“Kang agnya gita sri nata, ing Surakarta nagari, Pakubuwana ping 
sanga, mangun wasitaning estri, ingkang cinitreng ari, Respati tanggal ping 
pitu, Jumadilakir wulan, Kanem Be sangkaleng warsi, Piyarsakna Trusing 
Kang Sabda Narendra” 


Artinya: Yang menjadi perhatian sang raja, di negeri Surakarta,, 
Pakubuwana yang ke-9, berupa (tentang) keutamaan wanita, yang 
ditulis pada hari, Kamis tanggal 7 bulan keenam Be (tahun Jawa) 
Jumadilakir,”? yang bersengkalan (bersandi) tahun, dengarkanlah 


(Yogyakarta:BKSNT, 1986), hlm. 14. 


39 Lihat. CF. Winter dkk, Kamus Kawi-Jawa: Menurut Kawi-Javaansch Woordenboek, 
terj. Asia Padmopuspito, cet. ix (Yogyakarta: Gajah Mada Prees, 2007), dan lihat 
Poerwadarminta, Baoesastra Djawa (Yogyakarta:Penerbit Kanisius, 2001). 


40  Mongso Kanem (masa Ka enem) adalah urutan ke-6 dalam pranoto 
mongso (penanggalan Jawa. Sedangkan Be adalah bulan ke-2 dalam perhitungan 
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apa yang menjadi perkataan raja (bersengkal:0681/1860)” 


“Liring kang wiyata arja, ujar ugering pawestri, kang winayuh dennya 
krama, yogya ngupakareng dhiri, majrenih mardiweni, wiwida gonda rum- 
arum, rumarah ngadi warna, winoring naya memanis, mangesthia ing reh 
cumondhonging karsa” 


Artinya: Seperti yang diajarkan untuk kebaikan, yaitu sebuah 
ajaran (nasehat) untuk wanita, yang dimadu (dipoligini) dalam 
pernikahanya, sepantasnya untuk menjaga diri, memantaskan 
menjadi baik, mari memberikan nasehat, dalam harus 
menyenangkan, memantaskan diri dalam bertingkah laku yang 
baik, kepada yang memiliki kehendak” 


“Awit jenenging wanodya, pegat denya palakrami, nistha nir 
kadarmanira, wigar denira dumadi, sami lan mangunteki, kang badhar 
subratanipun, punggel kaselan cipta, marma sagunging pawestri, marsudia 
widadaning palakrama” 


Artinya: Dari sebuah nama wanita, putusnya tali pernikahan, 
nilai buruk dalam penilian tentang dirinya, layu jadinya, sama dan 
bertapa, yang gagal bertapanya, perubahan baktinya dalam hidup, 
kasih sayang sang wanita, betul-betul diwujudkan dalam tali 
pernikahan” 


“Den kadi duk jaman purwa, garwanta Sang Pandhusiwi, kang kocap 
layang wiwaha, lelima ayu linuwih, tiga putrining aji, kang kalih atmajeng 
wiku, pantes dadya tuladha, estri kang kanggeping krami, winursita dyah 
lima candraning warna” 


Artinya: sudah dimulai sejak jaman terdahulu, isteri dari sang 
putra Pandu, yang terkenal dalam Serat Wiwaha (pernikahan), yang 
memiliki nilai lebih, tiga putri raja, kedua putri Brahmana, pantas 
untuk dijadikan contoh, sungguh-sungguh dalam tingkah lakunya, 
dikatakan sebagai sanjungan yang indah” 


“Kang sepuh Wara Sumbadra, saking Mandura nagari, atmaja Sri 
Basudewa, ing warna ngresepken ati, sumeh kang netra lindri, prasaja ing 
driya tangguh, semu kurang budaya, awiyang dedeg respati, kuning wenes 
labete amung kepama”, dst. 


tahun Jawa setiap 1 Windu (8 tahun sekali) yang diciptakan oleh Sultan Agung 
Hannyakrakusuma yang berdasarkan perhitungan penanggalan Jawa Kuna . Lihat 
Budiono Herusatoto, Mitologi Jawa (Depok: Obor Semesta Ilmu, 2012), hlm. 33. 
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Artinya: Yang tertua bernama Wara Sumbadra, dari negeri 
Mandura, putri dari Sri Basudewa, dalam setiap hal sangat menarik 
hati, murah senyum bila dipandang, apa adanya dan berhati teguh, 
gelagat belum cukup pandai, berbadan indah, berwajah sumringah” 


Representasi Wanita Jawa dalam Serat Candrarini 


Masyarakat Jawa (khususnya warga keraton), raja adalah titisan 
Ilahi (simbol wakil Tuhan), dalam istilah Jawa dikenal dengan istilah 
Dewa Raja di dunia yang dhawuh-nya harus ditaati oleh rakyatnya 
sehingga dia dianggap sebagai “penguasa” segala-galanya." Oleh 
karena itu, raja dapat menguasai wanita untuk dijadikan isteri atau 
selir. Namun, tradisi semacam itu tidak ada yang berani menegur 
(menentangnya). Walaupun demikian, bagi rakyat biasa justru hal 
itu menjadi peluang untuk mendapatkan status sosial, atau dalam 
istilah Jawa disebut nempil kamukten.2 Tentunya sikap yang seperti 
itu mendukung tradisi poligini yang banyak terjadi di masyarakat 
pada masa itu, terutama di kalangan para penguasa. 


Untuk wanita pada waktu itu, permaduan (wayuh) merupakan 
hal yang biasa. Tetapi apakah hanya dengan alasan agar wanita 
dapat tetap menerima kodrat zamannya sajakah SC ini ditulis? 
Tentu saja tidak. Meskipun SC secara gablang menyinggung 
poligini, hal yang ingin ditonjolkan dalam teks SC sebetulnya 
adalah tentang bagaimana wanita Jawa memiliki karakter ideal 
atau bagaimana karakter “wanita ideal” ala Jawa. Dalam konteks 
ini, SC melukiskan kecantikan wajah beserta sex appeal-nya serta 
budi pekerti luhur dan pengabdian tulus pada suami (dan mertua) 
yang dilakukan para isteri R. Janaka sebagai simbol idealitas 
wanita Jawa. Ini merupakan pesan dari sang Sunan Pakubuwana 
IX pada para wanita yang dimadu, agar tetap langgeng kehidupan 
perkawinannya, lewat goresan pena Ranggawarsita. 


Untuk zaman sekarang kitab ini (SC), khususnya tentang 
diskursus dan “ajaran” mengenai praktik poligini dan deskripsinya 
tentang “idealitas seorang perempuan” sangat tidak relevan bagi 
sebagian besar masyarakat Indonesia seiring dengan adanya 
emansipasi, pemberdayaan serta peningkatan pendidikan dan 


4  Simuh, Mistik Islam Kejawen, hlm. 64. 
42 Parwati Wahyono, “Sastra Wulang dari Abad XIX, hlm. 122. 
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intelektualitas perempuan, selain perkembangan modernitas. 
Namun demikian, hingga saat ini juga, sebagian kecil masyarakat, 
Muslim khususnya, masih ada yang mempraktikkan poligini, 
karena memang Islam tidak melarang praktik ini dengan syarat dan 
ketentuan tertentu. Jadi, diskursus mengenai perempuan dalam 
kitab SC ini selaras dengan konsep dan idealitas perempuan yang 
dikonstruksi oleh para pelaku poligini di kalangan sebagian umat 
Islam kontemporer, meskipun ada perbedaan mendasar antara 
konsep poligini dalam Islam dan SC, seperti akan saya jelaskan 
di belakang nanti. Saya sendiri berpendapat, idealnya tidak ada 
poligini lagi karena secara psikologis tidak ada wanita yang mau 
dimadu. 


Konsep poligini menurut SC diilhami dari kebiasaan leluhurnya 
yang menganut agama Hindu. Dalam kepercayaan Hindu, wanita 
merupakan azimat (“jimat”) yang sering disebut sakti. Sakti juga 
sebutan lain untuk isteri dari tiga dewa utama atau Trimurti dalam 
agama Hindu, yaitu Dewi Saraswati (isteri Dewa Brahma), Dewi 
Sri (isteri dari Dewa Wisnu), dan Dewi Uma (isteri Dewa Siwa). 
Dikarenakan seorang istri adalah azimat maka, semakin banyak 
isteri semakin hebat pula seorang laki-laki, terlebih laki-laki 
tersebut seorang raja. Dalam Hinduisme, ada konsep spirit atau 
daya kekuatan para dewa yang disebut sakti, yang merupakan 
simbol dari sifat dan kewajibannya. Sakti ini diwujudkan sebagai 
permaisuri sang dewa Trimurti, tiga dewa penguasa dunia. Dewa 
Brahma, sang pencipta, saktinya Dewi Saraswati, dewi ilmu 
pengetahuan, sesuai dengan sifat dan kewajiban sebagai pencipta 
dunia. Dewa Wisnu, sang pemelihara, saktinya Dewi Sri atau 
Laksmi, dewi kesuburan. Dan Dewa Siwa, sang pengrusak, saktinya 
Dewi Uma atau Durga, ratu para makhluk halus, dedemit, demon, 
simbol pengganggu dan penghancur dunia. 


Penulis berpendapat konsep poligini yang dianut oleh warga 
keraton sangat berbeda dengan konsep poligini yang ada dalam 
agama Islam, perbedaan yang sangat kentara terletak pada jumlah 
istri yang boleh dipoligini. Berbeda dengan “tradisi kerajaan”, 
ajaran Islam membatasi hingga empat perempuan (istri) yang 
boleh untuk dipoligini. Dalam hal pernikahan, adat yang digunakan 
oleh sebagian besar warga keraton adalah Islam Kejawen, sama 
seperti keyakinan yang dianut oleh mereka. Dalam teks SC tujuan 
berpoligini adalah saling membantu atau menjaga di antara para 
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isteri. Dan bahkan mereka hidup rukun seperti saudara sendiri. 
Hal ini termaktub dalam Pupuh Sinom, bait 7, baris 1 (mring maru 
kadi sudara, artinya kepada madu seperti saudara). 


Syarat untuk berbuat adil dan larangan beristeri lebih dari 
empat orang dalam ajaran Islam, rupanya tidak diperhatikan dan 
ditaati oleh raja / elit kerajaan.8 Pula, syarat berpoligini harus 
mendapat ijin atau persetujuan istri pertama, juga tidak dilakukan 
oleh elit kerajaan. Dalam tradisi kerajaan, meskipun tidak 
mendapat restu dan ijin dari istri pertama, pernikahan tetap jalan 
dan sah. Pada umumnya, raja-raja Mataram dan kerajaan-kerajaan 
penerusnya menganut sistem perkawinan poligini. Sebagian dari 
mereka memiliki seorang isteri utama, yang disebut permaisuri. Di 
samping permaisuri, raja juga memiliki banyak selir, yang disebut 
dengan istilah garwa ampeyan, garwa pangremba, garwa paminggir, 
piyantun dalem. Di antara mereka ada yang memiliki hingga empat 
isteri resmi atau garwa padmi (ratu) dan sejumlah isteri tidak resmi, 
yaitu garwa ampeyan (selir). Di Keraton Surakarta Adiningrat, Sunan 
Pakubuwana IV memiliki 56 anak dari dua permaisuri (Ratu), dua- 
duanya kelahiran Keraton Sumenep Pamekasan (Madura), dan 
lebih dari 25 garwa ampeyan. Sunan Pakubuwana V (bertakhta, 1820- 
1823 M), biasanya tidur pada malam hari dengan para Ratu dan 
siang hari dengan selirnya.“# Para raja Keraton Surakarta Adiningrat 
semua tercatat berpoligini, hanya Sunan Pakubuwana XIII yang 
tidak berpoligini. 


Ranggawarsita menulis SC yang mengandung ajaran untuk 
kaum wanita dengan mengambil teladan lima isteri R. Arjuna, 
tiga orang dari kasta kesatria, dan dua orang putri pendeta sebagai 
sosok sosok wanita cantik luar dalam. Kelima isteri R. Arjuna 
yang mengisi cerita SC memiliki latar belakang sosial berbeda. Hal 
ini ditampakkan dari asal kasta mereka. Masing-masing isteri R. 
Arjuna tersebut memiliki karakter yang berbeda. 


Penggambaran karakter secara jelas mengandung etik didaktik 
atau tuntunan yang dapat dilakukan oleh wanita Jawa untuk 


43 Surat an-Nisa, ayat 2-3. Lihat Haikal, Sejarah Hidup Muhammad, Terj. Ali 
Audah (Jakarta:Tintamas,1982), hlm. 397. 


44  Soecipto Abimanyu, Kitab Terlengkap Sejarah Mataram (Yogyakarta: Yaufa, 
2015), hlm. 113. 
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menjaga keharmonisan rumah tangga. Amanat dalam ajaran-ajaran 
yang terkandung dalam SC terhadap wanita Jawa melalui isteri- 
isteri R. Arjuna sebagai berikut: 


Pertama, Merawat Diri. Ajaran yang tampak pertama kali 
dalam SC adalah anjuran untuk merawat diri. Disebutkan bahwa 
SC itu dicipta untuk memberi pelajaran bagi wanita agar selalu 
ngupakareng dhiri “memelihara tubuh” (Pupuh Sinom, bait 2, 
baris 4), yaitu memelihara rambut dengan wewangian, manjrenih 
mardiweni, wawida ganda rum-arum (Pupuh Sinom, bait 2, baris s-6), 
berdandan, rumarah ngadiwarna (Pupuh Sinom, bait 2, baris 7), selalu 
ceria dan bermuka manis, winor ing naya memanis (Pupuh Sinom, bait 
2, baris 8). Kesemua itu hendaklah dilakukan dengan tujuan agar 
sang suami senang dan bahagia, mangesthia ing reh cumondhonging 
karsa (Pupuh Sinom, bait 2, baris 0). 


Kedua, mempertahankan rumah tangga. SC secara jelas 
mengungkapkan bahwa apapun kondisinya, seorang wanita akan 
kehilangan martabatnya apabila telah bercerai dengan suami. 


Ketiga, pemaaf. Sifat pemaaf harus ditempatkan di depan 
dalam menghadapi konflik. Sang pujangga menggambarkan sifat 
pemaaf tersebut dimiliki oleh Wara Sumbadra. 


Keempat, setia. Dalam SC pujangga menggambarkan kesetiaan 
isteri-isteri Arjuna dengan kalimat yang berbeda-beda. Wara 
Sumbadra digambarkan dengan kalimat: setyeng priya datan lenggana 
sakarsa “setia kepada suami dan tidak mau sekehendaknya' (Pupuh 
Sinom, bait 6, baris 9). Dewi Manuhara digambarkan sebagai isteri 
yang bisa nuju ing karsane priya myang marunipun “dapat memuaskan 
keinginan suami dan para madunya' (Pupuh Dhandhanggula, bait 
s, baris 3-4). Dewi Ulupi digambarkan sebagai seorang istri yang 
bisa cawis angladeni kang dadi kareming priya “dapat menyediakan dan 
menuruti semua keinginan suami' (Pupuh Asmaradana, bait 5, baris 
1-2). Retna Gandawati digambarkan sebagai wanita yang baik dan 
tulus hatinya dalam mengabdi kepada suami, susileng tyas sumawiteng 
laki (Pupuh Mijil, bait s, baris 1). Wara Srikandhi digambarkan 
sebagai wanita yang dapat diajak bicara oleh sang suami dan tidak 
pernah membantah, amung lawan kakungipun, kalamun den andikani, 
patitis saulonira “bila dinasihati oleh sang suami, selalu dijawab 
dengan baik' (Pupuh Kinanthi, bait 4, baris 1-3). 
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Kelima, Ikhlas. Sikap ikhlas ditunjukkan oleh Wara Sumbadra. 
Wara Sumbadra menyadari dengan sepenuh hati bahwa sang 
suami juga milik wanita lain. Dia bersikap legawa anrus ing batin 
“memberikan dengan ikhlas lahir batin” (Pupuh Sinom, bait 7, baris 
4). Sikap Wara Sumbadra tersebut tidak lepas dari sikapnya yang 
menghormati dan menganggap para madunya sebagai sesama 
yang mengabdi kepada suami, pamengkune semu ering, marunira 
anggepe sami nyuwita (Pupuh Sinom, bait 7, baris 8-9). Sumbadra juga 
menganggap madunya sebagai saudara. Hubungan persaudaraan 
tentu menuntut adanya rasa saling memiliki, saling menghormati, 
dan merasa berasal dari akar yang sama. Berbicara Manis dalam 
kehidupan di masyarakat sikap batin yang baik akan selalu 
disenangi anggota masyarakat lain. Begitu juga dengan kehidupan 
rumah tangga dengan banyak isteri. Dalam SC sang pujangga 
menggambarkan sikap yang patut ditauladani oleh semua wanita. 
Wara Sumbadra digambarkan sebagai wanita yang tidak senang 
berbicara yang tidak baik dan menyakitkan orang lain, lumuh ing 
wicara sendhu “tidak ingin berkata yang menyakitkan hati” (Pupuh 
Sinom, bait 6, baris 7). 


Keenam, Rendah Hati. Untuk melaksanakan amanat tersebut, 
para isteri harus bersikap tidak sombong, tidak angkuh, dan sikap- 
sikap lain yang mementingkan diri sendiri, golek menange dhewe. Sang 
pujangga mencontohkan Dewi Manuhara memiliki sifat rendah 
hati dan jauh dari watak sombong, susila anoraga, sepi ing piyangkuh 
(Pupuh Dhandhanggula, bait 5, baris 6-7). Amanat tentang sikap tidak 
sombong ini oleh sang pujangga diperjelas dengan penggambaran 
sikap Retna Gandawati yang dengan rendah hati dan dengan ikhias 
mengajarkan kepandaiannya tentang pekerjaan wanita kepada para 
madunya agar dapat dijadikan bekal dalam mengabdi dan melayani 
suami, wasis salir pakaryaning estri (Pupuh Mijil, bait 6, baris 1), 
winulangken mring marune sami, mrih dadia kanthi, ngladosi ing kakung 
(Pupuh Mijil, bait 6, baris 4-6). Adapun sikap Wara Srikandhi selalu 
merasa mengalah terhadap para madunya, para maru rinacut dipun 
slondhohi (Pupuh Kinanthi, bait 8, baris 1-2). 


Ketujuh, merasa memiliki. Perasaan memiliki ini akan 
menghindarkan kemarahan suami dan menghindarkan tindakan 
penceraian (pemutusan hubungan) isteri oleh suami. Hal ini sangat 
penting karena dalam ranah budaya Jawa, perempuan (isteri) yang 
diceraikan suami adalah hal yang nista, menunjukkan ketakpandaian 
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isteri dalam merawat suami, baik secara fisik maupun emosi. Oleh 
karena itu, sang pujangga menyarankan agar semua wanita marsudi 
(berusaha dan berjuang keras) mrih widadaning palakrama (untuk 
keselamatan pernikahan). Hal itu seperti terungkap dalam Pupuh- 
pupuh Sinom bait 3. 


Kedelapan, berhias. Tubuh adalah bagian penting bagi wanita 
dalam urusan asmara. Karena pentingnya tersebut, leluhur orang 
Jawa mengelompokkan bentuk-bentuk tubuh kemudian dimaknai 
dan dicandra (dihitung) baik buruknya tubuh tersebut dan dikaitkan 
dengan kenikmatan seksual. Retna Gandawati digambarkan sebagai 
wanita yang mampu mengerjakan semua pekerjaan wanita, wasis 
salir pakaryaning estri (Pupuh Mijil, bait 6, baris 1), yang dijadikan 
bekal dalam mengabdi kepada suami, dadia kanthi ngladosi ing kakung 
(Pupuh Mjil, bait 6, baris s-6). Wara Srikandhi digambarkan sebagai 
wanita yang pandai berhias dan berbusana. Wara Srikandhi dalam 
berbusana dapat menyesuaikan busananya dengan tubuhnya dan 
sesuai dengan waktu atau suasana, bangkit mantes lan memangun, 
jumbuh ingkang busanadi, tumrape marang sarira, ing warna tibaning 
wanci (Pupuh Kinanthi, bait 7, baris 1-4). 


Kesembilan, berbakti pada mertua. Kelima istri R. Arjuna 
ditampilkan berdasarkan kelebihan mereka masing-masing. 
Masing-masing dan kelimanya memiliki karakter yang berbeda, 
ada yang luruh, kenes, gandhes, luwes, merak ati. Ada yang terampil 
dan trengginas, cekatan, namun ada yang sareh, ririh, sederhana, 
dan prasaja. Namun, semua digambarkan sebagai perempuan yang 
baik dan berbakti kepada suami (R. Arjuna), orang tua dan mertua 
(Dewi Kunti). 


Kesepuluh, wanita sebagai pendidik dalam keluarga. Dalam 
SC keberadaan wanita dalam lingkungan keluarga mulai dipandang 
sebagai sosok yang berpotensi. Peran wanita dalam SC ini 
ditunjukkan oleh tokoh Dewi Srikandi yang memiliki kemampuan 
memanah. Selain itu, SC dalam pupuh Pupuh Sinom bait 4 
mengemukakan bahwa kelima istri Arjuna memiliki kelebihan 
dalam hal kecantikan (lelima hayu linuwih), pantas menjadi teladan 
(pantes dadya tuladha) dan perempuan yang baik dan memenuhi 
syarat keutamaan jika hendak dinikahi (estri kang kanggep ing krami). 


Sebagai tambahan saya akan memaparkan sekilas mengenai 
suami para wanita yang menjadi tuladha (contoh) yang terdapat 
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dalam SC, yakni R. Arjuna. Arjuna adalah anak Dewi Kunthi dengan 
Dewa Indra atau Sukra yang lahir dari sebuah ajian Sinjiwani.« Dia 
memiliki beberapa nama, Janaka, Permadi, Pamadi, Kumbang Ali- 
Ali, Ajasatru, Mahabahu, dan Kunthidwibatsu. Dia adalah salah 
satu tokoh Pandawa Lima (Prabu Puntadewa, R. Werkudara, R. 
Janaka, R. Nakula dan R. Sadewa) yang sering diidolakan oleh 
orang-orang Jawa.“ Dia adalah lambang pribadi yang teguh dan 
suka prihatin atau bertapa, wajahnya tampan dan menenteramkan. 
Dia berbudi luhur dan sederhana, dapat mengekang hawa nafsu 
yang kuat. 


Sebagai bagian dari Pandawa Lima, dia juga memiliki sifat-sifat 
yang dimiliki oleh Pandawa Lima. Padahal, Pandawa Lima adalah 
simbolisme dari lima sifat yang utama. Kelima tokoh tersebut 
melambangkan sifat-sifat aji (bijaksana dan mahir dalam ilmu 
pengetahuan suci, agama, giri (kuat iman, teguh dalam menegakkan 
kebenaran, dan tabah menghadapi segala cobaan, jaya (dapat 
menundukkan musuh-musuhnya dari segala sifat buruk yang ada 
dalam dirinya, sempurna lahir dan batin, nangga (tanggap dalam 
segala keadaan,selalu waspada, selalu bisa membawa diri sehingga 
tidak mudah terjerumus ke dalam kehancuran dan hal-hal yang 
merugikan:dan priyambada (selalu memberikan rasa kebahagiaan, 
ketenteraman, kedamaian lahir dan batin kepada semua orang.” 


Sebagai tambahan dari penulis. Penulis ingin memaparkan 
singkatan gelar kebangsawanan yang ada di lingkungan Keraton 
Surakarta Adiningrat, untuk mempermudah para pembaca yang 
budiman. Ulasanya sebagai berikut: 


No | Singkatan Gelar Singkatan Dari dan Pangkatnya 

1 Kanjeng Engkang Jumeneng (yang berdiri/yang 
mengepalai) 

2 Sunan Susuhunan 

3 R Raden 


45 S. Pangumbaran, Kamus Pintar Wayang (Yogyakarta:Laksana, 2010), hlm. s4. 
46 Sujamto, Wayang dan Budaya Jawa (Semarang: Dahana Press, 1992), hlm. 17. 
47 M. Hariwijaya, Islam Kejawen, hlm. 142. 
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4 KRT Kanjeng Raden Tumenggung (pangkat 1 
tingkat di bawah bupati 

5 KRA Kanjeng Raden Adipati (pangkat 
setingkat bupati) 

6 RT Raden Tumenggung (pangkat 1 tingkat 
di bawah KRT) 

7 RKNg Raden Kiai Ngabehi (pangkat 1 tingkat 
di bawah RT) 

8 P Pangeran 

9 RM Raden Mas (anak laki-laki dari seorang 
selir) 

10 | GRM Gusti Raden Mas (anak laki-laki dari 
seorang permaisuri) 

1 | KGPA Kanjeng Gusti Pangeran Anom (pangkat 
bagi putra mahkota) 

12 |PA Pangeran Adipati (pangkat 1 tingkat di 
atas KRA) 

13 | RMNg Raden Mas Ngabehi (pangkat 1 tingkat 
di bawah RT) 

14 | MNg Mas Ngabehi (pangkat/sebutan untuk 
rakyat biasa yang menjadi abdi dalem) 

15 | GBPH Gusti Bendara Pangeran Harya (pangkat/ 
sebutan untuk kakak atau adik raja) 

16 |RA Raden Ajeng (anak perempuan dari 
seorang permaisuri) 

17 | KGBPAA Kanjeng Gusti Bendara Pangeran 
Adipati Arya (Sebutan untuk raja 
dari Pura Mangkunegaran dan Pura 
Pakualaman) 

18 (KP Kanjeng  Panembahan  (pangkat/ 


sebutan untuk seorang yang sangat 
dihormati raja 
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Penutup 


Konsep istri ideal menurut SC meliputi dua hal sebagai berikut. 
Pertama, konsep yang bersifat spiritual seperti sabar, rendah 
hati, simpati, berbakti kepada kedua orang tua (termasuk kepada 
mertua), saling menasehati, setia dan pemaaf. Kedua, konsep yang 
bersifat fisik, seperti merias diri dan merawat diri. Konsep ini 
masih diterapkan oleh wanita dewasa ini. 


Perceraian merupakan hal yang tercela bagi wanita Jawa, oleh 
karena itu, perkawinan harus dipertahankan, dengan berperilaku 
seperti kelima isteri Arjuna. Sebagai karya sastra, kitab SC lahir 
dalam konteks atau tata perkawinan poligini, dimana wanita 
harus setia dan bakti pada suami dan mertua. Ketimbang Islam, 
tampaknya SC lebih banyak terpengaruh oleh ajaran dan tradisi 
Hindu yang memang sudah berakar dalam masyarakat keraton 
dibuktikan dengan kegemaran menonton wayang dan dijadikannya 
isteri-istri Arjuna sebagai teladan. 


Dari perspektif feminisme kontemporer, konsep poligini 
ini tentu saja tidak relevan karena dipandang melukai hak-hak 
fundamental perempuan serta adanya kecenderungan merugikan 
dan melecehkan mereka. Selain itu, kelompok feminis berpendapat, 
ketidaksetaraaan gender dalam poligini juga menimbulkan 
penderitaan, karena para wanita yang menjadi selir harus mengabdi 
pada istri utama yang disebut permaisuri. 
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Pustaka Pura Mangkunegaran. 
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11 


Pandangan Kesempurnaan Hidup 
dan Identitas Orang Jawa Menurut 
Ranggawarsita III dalam Serat 
Paramayoga 


Muhammad Safii 


Pendahuluan 


ada masa pemerintahan Susuhunan Pakubuwana IV, 
Proneinan Keraton Surakarta Adiningrat tahun 1788-1820 

M, lahirlah seorang bayi bernama Bagus Burhan. Ia dilahirkan 
1802 dan meninggal 1873 M. Ia merupakan trah atau keturunan Raden 
Kiai Ngabehi Yasadipura I dari garis ayah. Yasadipura I merupakan 
salah satu pujangga masyhur dalam kasusastran Jawa waktu itu. 
Yasadipura I merupakan kakek buyutnya Ranggawarsita III yang 
menjabat sebagai pujangga utama istana pada masa kepemimpinan 
Susuhunan Pakubuwana I-IV. Sewaktu ibukota Keraton Mataram 
Islam dipindahkan dari Kartasura ke Surakarta, Yasadipura I turut 
pindah dan tinggal di Kampung Kedhung Kol. Kampung tersebut 
terletak sekitar Pasar Kliwon di sebelah timur benteng Istana 
Surakarta, yang kemudian disebut dengan kampung Yasadipuran. 
Disebut Yasadipuran karena kampung tersebut menjadi tempat 
kediaman pujangga Yasadipura I dan keturunannya (Simuh 1988). 


Sedangkan dari pihak ibu, Ranggawarsita III masih keturunan 
Raden Tumenggung Sujanapura atau yang lebih dikenal sebagai 
Pangeran Karanggayam, seorang pujangga Keraton Pajang. Ia 
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adalah seorang sastrawan besar, penulis buku yang terkenal 
sampai kini, yaitu Serat Niti Sruti, sebuah buku yang berisi ajaran 
etika kehidupan (Any 1980). Wajar jika Bagus Burhan, ada yang 
menyebutkan Burham, tertarik untuk menekuni dunia sastra. 
Apalagi pada saat itu, yaitu menjelang awal abad XIX adalah masa 
puncak dalam sejarah kesusastraan Jawa yang dikenal dengan 
tradisi Islam Kejawen (Hag 2011). 


Pamor kapujanggan Bagus Burhan semakin bersinar hingga 
sekarang, saat ia diangkat menjadi pujangga utama keraton 
menggatikan posisi ayahnya. Oleh raja ia diberi gelar Raden 
Ngabehi Ranggawarsita III atau sering disingkat R.Ng, posisi 
pujangga utama keraton sebelumnya dijabat oleh ayahnya sendiri 
yakni Raden Suradimeja atau R.Ng. Ranggawarsita II. 


Ranggawarsita III banyak menghasilkan banyak karya 
seperti Serat Wirid Widayat Jati, Serat Kalatidha, Serat Paramayoga. 
Dari sekian karya tersebut penulis tertarik untuk meneliti Serat 
Paramayoga. Serat Paramayoga (selanjutnya, SP) ditulis kira-kira 
tahun 1861 M atau 1790 tahun Jawa, pada masa pemerintahan 
Susuhunan Pakubuwana IX. Kajian mengenai SP dari daftar bacaan 
penulis belum terlalu banyak. Kajian terhadap SP, hanya berkutat 
pada penyalinan naskah saja seperti yang dilakukan oleh H. Kolf 
Bunning pada 1885 M (Hag 2011). 


Pembahasan tentang Ranggawarsita III telah banyak dilakukan, 
terutama yang berkaitan dengan karyanya. Sebagai contoh kajian 
secara mendalam dilakukan oleh Prof. Simuh. Ia menelti Serat Wirid 
Hidayat Jati, sebagai bahan disertasi sewaktu kuliah di Australian 
National University. Ia berusaha membandingkan teks dari tiga 
naskah sekaligus, yakni milik Museum Radya Pustaka, terbitan Tan 
Koen Swie dan terbitan Raden Tanoyo. Dua naskah milik Radya 
Pustaka dan Tanoyo digunakan untuk melengkapi teks yang kurang 
sempurna milik Tan. Hal ini dikarena menurut Simuh naskah milik 
Tan paling lengkap dilihat dari ejaan serta kaidah sastranya. Simuh 
menuliskan ajaran mistik Ranggawarsita III, yang isisnya mengenai 
martabat tujuh, hubungan murid dengan guru, ilmu makrifat yang 
diajarkan oleh para wali. 
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Disertasi yang berjudul “The Javanese Islamic Mystic of 
Ranggawarsita” itu, kemudian pada tahun 1988, oleh Universitas 
Indonesia Press, diterbitkan menjadi buku yang berjudul Mistik 
Islam Kejawen Raden Ngabehi Ranggawarsita: Suatu Studi Terhadap Serat 
Wirid Hidayat Jati. Selanjutnya, tulisan penulis, berjudul “Karakter 
Wanita Jawa: Tafsir Filologis Terhadap Serat Candrarini Karya R. Ng. 
Ranggawarsita III” yang dipublikasikan oleh Nusantara Institute. 
Serat Candrarini berisikan wanita ideal ala Jawa: luruh, menarik 
hati, merak ati dan lain-lain yang termanifestasikan oleh lima isteri 
Raden Arjuna. Penulis dalam karya ini berusaha membandingkan 
teks dari Museum Radya Pustaka dan Museum Reksa Pustaka. 


Pertama penulis melacak naskah dengan mendatangi 
museum atau tempat panyimpanan naskah yakni di Museum 
Negeri Sanabudaya Yogyakarta. Setelah mengadakan studi katalog 
pencarian naskah, penulis menemukan lima edisi naskah, uraiannya 
sebagai berikut: 
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Dikarenakan penulis mendapati beberapa naskah, langkah 
selanjutnya adalah melakukan perbandingan teks dengan metode 
lagger-landasan, untuk menentukan teks yang akan digunakan 
sebagai sumber penelitian (Baried 1994). Dari kelima naskah di 
atas, ada satu naskah yang lebih unggul daripada naskah yang lain, 
yaitu naskah dengan No. Panggil PB A 274. Penulis memilih naskah 
tersebut sebagai bahan tulisan. Adapun alasannya sebagai berikut. 
Pertama, dari naskah tersebut terdapat kerangka tahun yang hampir 
mendekati pada waktu naskah itu dibuat, pada sumber lain yaitu 
tahun 1861 M. Kedua, naskah tersebut paling baik bacaanya, dilihat 
dari struktur bahasa, kaidah-kaidah sastra dan muatan-muatan 
sejarah. Ketiga, dari status kelengkapan dan kondisi naskah dalam 
keadaan baik untuk diteliti. 


Penulis juga berusaha mengadakan edisi kritis atau perbaikan 
terhadap teks yang ada. Perbaikan dilakukan berdasarkan kamus 
dan sumber-sumber naskah sezaman. Setelah diadakan edisi kritis, 
suntingan teks yang masih berbahasa Jawa diterjemahkan ke dalam 
bahasa Indonesia, dengan harapan bahwa teks tersebut dapat 
dinikmati oleh masyarakat secara lebih luas. Hal ini disebabkan 
SP ditulis dalam bahasa Jawa. Penulis tidak memaparkan 
keseluruhan teks namun hanya cuplikan sebagai bukti data. Dalam 
menerjemahkan, penulis menggunakan kamus milik CF Winter 
dan Poerwadarminta (Winter 2007, Poerwadarminta 2001): 


“Yoga praptanira marma saciptan nekeni sang Hyang Suksma 
tuhu yen asipat rahman, sayid wau jenising manusa tuhu 
anak putu adam teka mrih tan kena pati para dene tinekan 
sasedyanira”|Anak — datang-kelahiranmu  seciptaan 
ijinnya, Sang Hyang Suksma Sejati bersifat rahman, 
sayyid tadi berjenis manusia, sejati sanak cucu Adam 
sampai-kepada tidak dapat mati seperti sampai 
terkabul keinginanyal. 


“Sakelangkung nemening napa nedhanipun, mring kang 
murbeng jagad tapane den sembadani pirang ngatus taun 
denya mati raga” (Lebih suka bertapa makan (puasa), 
oleh yang menguasai dunia (Tuhan) bertapanya 
dikabulkan beratus-ratus tahun ia mati raga). 
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“Ing kang nurung kambah alas gunung gunung, jurang 
guwa guwa, kang siluk kang sungil sungil pan ing mangkya, 
jinajah sadayan nira” (Artinya: yang turun measuki 
Hutan gunung-gunung, jurang gua-gua, yang jelek- 
jelek sudah selesai, dijelajahi semua olehmu. 


Informasi lain tentang SP terdapat dalam katalog Perpustakaan 
Museum Radya Pustaka Surakarta, diberi catatan bahwa SP 
ditulis pada tahun 1906 M dengan jumlah 162 halaman. Padahal 
Ranggawarsita III sendiri, wafat pada hari Rabu Pon tanggal s 
Dulkaidah 1802 Jawa atau 24 Desember 1873 M. Maka keterangan 
yang menyebutkan tahun 1906 M sebagai tahun penulisan itu jelas 
tidak beralasan. Yang tepat pada tahun 1906 itu, SP diterbitkan oleh 
N.V. Voorhen H. Boening di Yogyakarta untuk pertama kalinya. 


Selain naskah yang berbentuk buku dalam sumber lain penulis 
menemukan informasi bahwa SP masih dalam bentuk Carikan SP 
dalam varian ini sudah diubah oleh Pangeran Arya Sasraningrat, 
yang dulunya berbentuk puisi diubah menjadi bentuk gancaran atau 
prosa. Menurut penulis, kemungkinan SP ditulis dalam bentuk 
puisi pada awalnya, dan pada proses penyalinan berikutnya diubah 
oleh Pangeran Arya Sastraningrat. Kemungkinan nama ini adalah 
nama dewasa Raden Mas Sastradiwirya. 


Perpaduan Hindu-Jawa dan Islam dalam Serat 
Paramayoga 


Berhubung dalam SP terdapat perpaduan, percampuran dua ajaran 
yang berbeda, yaitu Hindu dan Islam, maka penulis menggunakan 
teori sinkretisme yang ada dalam disiplin ilmu budaya. Dalam 
hal ini akan dijelaskan teori sinkretisme menurut Hariwijaya 
(Hariwijaya 2006), “suatu proses perpaduan dari beberapa paham- 
paham atau aliran- aliran agama atau kepercayaan.” 


Dari definisi ini dapat disimpulkan bahwa pada sinkretisasi 
terjadi proses pencampuradukan berbagai unsur aliran atau paham, 
sehingga hasil yang didapat dalam bentuk abstrak, yang berbeda 
untuk mencari keserasian atau keseimbangan. Di samping itu, 
sebutan sinkretis sebenarnya mengandung asumsi tersembunyi, 
bahwa seolah-olah unsur utama adalah paham dari luar atau yang 
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datang semisal Islam, sementara paham yang sebelumnya adalah 
paham tambahan. 


Agama yang dianut atau diyakini oleh sebagian besar keluarga 
kasunanan serta masyarakat umum adalah ajaran Islam yang 
berbau atau bersifat sinkretik, yang sering disebut Islam Kejawen 
atau disingkat Kejawen saja. Sinkretik atau sinkretisme adalah 
suatu sikap yang tidak mempersoalkan benar salahnya suatu 
agama dan murni atau tidak murni suatu agama. Bagi orang yang 
berpandangan sinkretik, semua agama dipandang baik dan benar. 
Penganut paham sinkretisme, suka memadukan unsur-unsur 
dari pelbagai agama, yang pada dasarnya berbeda atau bahkan 
berlawanan (Simuh 1988). 


Islam mistis atau tasawuf yang esoteris lebih memudahkan 
membentuk wajah Islam di Indonesia atau Nusantara ini. Faktor 
nyata inilah yang memungkinkan proses tersebut. Sementara dari 
budaya Jawa, tradisi kepercayaan terhadap roh leluhur serta benda- 
benda gaib pada rakyat kebanyakan, tradisi kecil atau tradisi yang 
berkembang di luar tembok istana dan tradisi Hindu Jawa pada 
kaum aristokrat kerajaan, tradisi besar serta luhur atau tradisi yang 
berkembang di dalam tembok kedhaton istana menjadi dua faktor, 
yang seolah bertemu dalam satu titik kompromi paling mulus 
ketika bertemu dengan Islam mitis (Priyo 2003). 


Contoh mengawinkan dua kepercayaan telah dilakukan oleh 
Rakai Pikatan yang beragama Hindu Siwa yang menikah dengan 
Pramodawardani yang beragama Budha Mahayana. Jadi tindakan 
sinkretisme juga terjadi pada masa Kerajaan Majapahit yang 
menjadikan agama Siwa Budha sebagai agama resmi negara di 
bawah payung Kakawin Sutasoma dengan semboyan: Bhineka Tunggal 
ika tan ana darma margwa (beraneka tetapi tetap satu juga tidak ada 
jalan yang berbeda) (Sahal 2015). 


Islam mampu beradaptasi dengan Jawa, terutama dalam 
bidang sastra terhitung sejak abad ke-16, begitu pula sebaliknya. 
Menjadi Jawa-Islam ataupun Islam-Jawa tidak menjadi hal yang 
problematis menurut Ricklefs, seperti yang penulis jelaskan pada 
paragraf di atas. Ada dua proses yang terjadi pada waktu yang 
sama, kaum Muslim yang datang dari luar menetap dan menjadi 
orang Jawa, sementara masyarakat lokal menjadi Islam. Penulis 
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pernah berziarah ke makam bupati pertama Magelang, yakni 
Kanjeng Raden Tumenggung Danuningrat I di daerah Payaman. 
Dari catatan sejarah yang ada, ternyata Danuningrat I bernama 
asli Sayid Ahmad Alwi Basaiyban. Walaupun terpaut jauh, hal ini 
menunjukan bahwa kaum Muslim yang datang dari luar menetap 
menjadi orang Jawa, dan bahkan mengabdi pada Keraton Surakarta 
Adingrat dengan menjabat sebagai tumenggung atau bupati pada 
waktu itu. 


Ricklefs mencontohkan penyalinan kitab al-Tuhfatul Mursala ila 
Ruhin Nabi karya Syeikh Muhammad ibn Fadhillah Burhanpuri ke 
dalam teks berbahasa Jawa. Kemudian Kitab Tuhfah karya Imam Ibn 
Hajat (Arifin 2013), digubah menjadi Serat Tupah yang bernuansa 
khas Jawa. Di dalamnya si penulis Serat Tupah berusaha menjelaskan 
tujuh tahapan emanasi dengan menggunakan metafora Hindu-Jawa 
tentang hubungan antara Dewa Wisnu dan Sri Kresna (Ricklefs 
2013). 


Burhanpuri adalah murid Syeikh Muhyidin ibn Arabi, yang 
terkenal dengan konsep Wihdatul al-Wujud, di Jawa dikenal 
dengan nama ajaran Manunggaling Kawula Gusti. Orang Jawa tetap 
mencerminkan kesalehannya dengan menjalankan rukun Islam. 
Tetapi mereka juga melakukan ritual yang berbasis pada tradisi 
lokal seperti Labuhan di Pantai Selatan untuk memberi sesaji 
kepada Kanjeng Ratu Kidul atau Ratu Pantai Selatan dan Labuhan 
di Puncak Gunung Lawu untuk memberi sesaji kepada danyang 
atau penunggu gunung tersebut, yakni Sunan Lawu. 


Penulis berpendapat praktek seperti itu merupakan usaha 
seorang raja Jawa untuk mendapatkan legitimasi dari rakyatnya. 
Hal itu karena seorang bisa menjadi raja tidak hanya berdasarkan 
keturunan saja, namun juga harus bisa olah spiritual atau dapat 
berhubungan dengan dunia gaib. Nah, sebelun Islam datang, 
masyarakat Jawa pedalaman bagian selatan menganggap bahwa 
penguasa Pantai Selatan adalah wudud adikodrati. 


Memang definisi tentang Kejawen sangat beragam. Pengertian 
Kejawen menurut penulis adalah cara hidup atau pandangan orang 
Jawa mengenai sesuatu bukan hanya masalah keyakinan seperti 
pemikiran Clifford Geertz atau Suwardi Endraswara. Namun 
pendapat bahwa Kejawen merupakan percampuran dari Hindu 
dan Islam, yang lebih condong atau berorientasi pada magis- 
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mistis atau kebatinan daripada hukum syariat yang ada dalam 
ajaran Islam juga bisa dibenarkan (Safii 2020). Senada dengan 
Mark Woodward bahwa hampir sebagian besar ritual keagamaan 
di keraton, baik Keraton Yogyakarta Hadiningrat maupun Keraton 
Surakarta Adingrat, seperti Grebek dan Sekaten berasal dari unsur 
agama Islam yang telah mengalami proses kreatif atau hasil karya 
budi orang Jawa yang oleh Mark Woodward disebut “kesalehan 
normatif”, bukan dari unsur agama Hindu (Woodward 1990). 


Namun anggapan tersebut kurang tepat, sebab selain Grebek 
dan Sekaten, Keraton Surakarta Adiningrat juga melakukan ritual 
Maesalawung yang dilaksanakan pada Bulan Jumadil Akhir untuk 
persembahan pada Dewi Durga di hutan Krendayana. Apakah ritual 
semacam ini dapat dimasukan ke dalam kesalehan normatif? Tentu 
tidak, sudah jelas bahwa Dewi Durga merupakan dewi yang ada 
dalam kepercayaan Hindu. Dewi Durga adalah isteri Dewa Siwa 
atau dalam SP disebut Batara Manikmaya. Boleh dikatakan bahwa 
ritual Maesalawung termasuk “kebatinan” (Soeratman 1980). 


Serat Paramayoga sebagai Hadiah untuk 
Susuhunan Pakubuwana IX 


Susuhunan Pakubuwana IX, yang bernama kecil Raden Mas 
Duksina, adalah putra kelima Susuhunan Pakubuwana VI. Saat 
ayahnya dibuang ke Ambon, ia masih berada dalam kandungan 
ibunya. Ia dilahirkan pada tanggal 22 Desember 1830 M. Setelah 
menginjak dewasa, Duksina bergelar Kanjeng Gusti Pangeran Harya 
Prabuwijaya. Susuhunan Pakubuwana IX memiliki dua permaisuri, 
yakni Gusti Kanjeng Ratu Pakubuwana dan Gusti Kanjeng Ratu 
Maduretna, yang dikaruniai 57 anak. Susuhunan Pakubuwana IX 
naik tahta pada 30 September 1861 M atau 27 bulan Jumadilakir 
Je 1790 J (Jawa). Masa pemerintahannya berlangsung selama 32 
tahun, dan berakhir pada tanggal 16 Maret 1893 M (Hag 2011). 


Di bawah kepemimpinan Susuhunan Pakubuwana IX, 
Kasunanan Surakarta Adiningrat mengalami kemajuan di bidang 
seni arsitektur. Bangunan monumental yang pernah dibangun di 
masanya adalah Panggung Sanggabuwana sehingga ia mendapatkan 
julukan Sinuwun Bangun Kedhaton. Selain di bidang bangunan 
fisik, bidang sastra juga mengalami kemajuan yang cukup baik pada 
masanya. Selain karena wahyu kepujanggaan Ranggawarsita III, 
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sosok Susuhunan Pakubuwana IX adalah seorang sastrawan hebat. 
Adapun hasil karyanya adalah Serat Wulang Putri, Serat Jayengsastra, 
Serat Menak Cina, Serat Wirayatna (Abimanyu 2013). 


Keraton Kasunanan Surakarta Adiningrat, mulai Susuhunan 
Pakubuwana IV sampai Susuhunan Pakubuwana IX, para elit 
keraton tergeser tidak lagi berperan di urusan politik. Keadaan dan 
interaksi sosial-politik di dalam lingkungan keraton, baik secara 
individual maupun kolektif, banyak memunculkan trik dan intrik, 
konflik, dan persaingan antaranggota keluarga keraton. Namun hal 
itu dapat disembunyikan oleh para elite keraton (Ricklefs 2011). 


SP adalah sarana bagi Ranggawarsita III untuk memberikan 
saran kepada raja supaya berhati-hati berbudi bawalaksana bagaikan 
Nabi Adam yang menjadi khalifatullah dan raja gung binatara seperti 
Dewa Wisnu dalam mengambil sabda atau perintah. Selain menjadi 
juru tulis, tugas seorang pujangga adalah sebagai nujum atau 
penasehat raja. Kemudian pada masa itu, kekuatan Islam makin 
lama makin besar dan bahkan mendesak kraton yang beraliran 
Kejawen Untuk mempertahankan eksistensinya, maka pihak 
keraton menggunakan pujangga untuk tetap menjalin hubungan 
baik dengan kekuatan Islam dan membuat karya-karya tulis yang 
memuat ajaran Islam. Hal ini dilakukan karena pihak kraton takut 
kalau umat Islam mulai memberontak (Koentjaraningrat 1994). 


Pada hari Senin, 28 Oktober 1819 M, saat umur 20 tahun, 
Bagus Burham ditetapkan sebagai abdi dalem Carik Kadipaten 
Anom Keraton Surakarta dengan gelar nama Mas Rangga Pujangga 
Anom atau lazim disebut dengan Rangga Pajanganom atau sering 
disebut pula Pujanganom yang berarti penulis muda. Pada tanggal 
23 bulan Besar tahun Jimawal 1749 J bertepatan 9g November 1821 
M, ia melaksanakan pernikahan dengan Raden Ayu Gombak, anak 
Bupati Kediri Kanjeng Raden Adipati Cakradiningrat I. 


Setelah itu, kepada mertuanya memohon untuk berguru 
ke Bali, dan sebelumnya ke Surabaya. Disaat mengembara, dia 
berguru pada Ajar (sebutan seorang brahmana di Jawa) Kiai 
Tunggulwulung di Ngadiluwih Banyuwangi, Ajar Kiai Wirakanta 
di Ragajambi Banyuwangi, dan Ajar Kiai Sidalaku di Tabanan Bali 
(Safii 2020). Sekembalinya dari berguru, dia tinggal di Surakarta 
melaksanakan tugas sebagai abdi dalem keraton. Kemudian pada 
tahun 1822 M, dia dianugerahi pangkat Mantri Carik dengan gelar 
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Mas Ngabehi Sarantaka, dengan sengkalan' yang berbunyi Dadi Tatu 
Pandhitaning Ratu atau 1822 M 


Ketika Ranggawarsita III diangkat menjadi abdi dalem atau 
pegawai Keraton Surakarta Adiningrat secara otomatis ia menjadi 
abdi raja. Sebagai seorang pujangga, Ranggawarsita III menulis 
berbagai karya untuk kepentinggan raja serta kerajaan. Pada 
kenyataanya memang para pujangga istana banyak dijadikan 
sebagai “alat” diantaranya untuk menjaga kewibawaan raja dan 
mendukung setiap kebijakan- kebijakannya. Interaksi sosial- 
politik dalam SP merupakan harapan sang pujangga terhadap 
sikap atas kurang perhatianya Susuhunan Pakubuwana IX kepada 
Ranggawarsita III. 


Kemudian, serat ini adalah kritik Ranggawrsita III pada 
raja atas tidak segera dinaikkan  pangkatnya sesuai dengan 
aturan yang berlaku. Hal ini dikarenakan kurang harmonisnya 
hubungan Ranggawarsita dengan Susuhunan Pakubuwana IX. 
Ketidakharmonisan tersebut dipicu oleh ulah pemerintah kolonial 
Belanda yangmengadu domba antarkeduanya (Margana2004). Perlu 
diketahui bahwa Susuhunan Pakubuwana VI, oleh Belanda dibuang 
ke Ambon karena diketahui membantu Pangeran Dipanegara saat 
terjadi perang Jawa sekitar 1825-1830 M. Oleh Belanda, hal itu 
dimanfaatkan untuk memfitnah Ranggawarsita III, bahwa yang 
membocorkanya kejadian itu adalah ayah Ranggawarsita III. Sejak 
itu trah Susuhunan Pakubuwana VI menaruh benci pada keturunan 
keluarga Ranggawarsita II (Norman 2013). 


Ritual Kejawen dipraktikan juga oleh elit kerajaan tidak 
terkecuali Susuhunan Pakubuwana IX. Ia membangun Pesanggrahan 
Langenharjo yang sekarang terletak di Kabupaten Sukoharjo, Jawa 
Tengah. Pesanggrahan ini digunakan untuk laku semedi (bertapa). 
Bahkan ada yang menyebutkan ia sampai melakukan tapa ngeli 
atau menghanyutkan diri di sungai supaya keinginanya terkabul. 
Ranggawarsita III pernah diminta untuk meramal jabang bayi 
yang dikandung oleh permaisuri Susuhunan Pakubuwana IX. 
Saat meramal Ranggawarsita III mengatakan “Hayu” yang berati 


1 Sengkalan atau Sandikala adalah rangkaian kata-kata yang memiliki filosofi, 
serta mengandung rumusan tahun, sengkalan ada dua jenis yaitu surya sengkala, 
sengkalan menurut perhitungan peredaran Matahari dan candra sengkala sengkalan 
menurut perhitungan peredaran Bulan. Dalam disiplin Filologi disebut kolofon 
(Bratakesawa 1980). 
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hidup tetapi Susuhunan Pakubuwana IX salah mendengar yaitu 
“Ayu” yang berarti perempuan. Dari ramalan tersebut, Susuhunan 
Pakubuwana IX takut kalau ramalan Ranggawarsita III menjadi 
kenyataan. Namun hal tersebut tidak terjadi karena sang anak laki- 
laki. Meski begitu, ia menjadi sangat marah karena harus melalui 
tirakat yang berat dan juga telah dipermainkan oleh Ranggawarsita 
III. Kemungkinan hal ini yang menjadi sebab Ranggawarsita III 
menulis SP sebagai permintaan maaf dan hadiah untuk rajanya 
(Abimanyu 2015). 


Mitos Raja-Raja Tanah Jawa menurut Serat 
Paramayoga 


Inspirasi Islam Kejawen datang dari Islam lewat naskah-naskah 
Arab-Melayu yang beraliran tasawuf serta kebudayaan Jawa-Hindu. 
Hal ini terlihat dalam terjemahan-terjemahan naskah keagamaan 
dari Arab-Melayu ke dalam bahasa Jawa. Keruntuhan Kerajaan 
Hindu-Jawa Majapahit menyebabkan para priyayi Jawa kehilangan 
status politik bahkan mata pencaharian. Sejak berdirinya Kasultanan 
Demak pada tahun 1518 M mulai tumbuh proses akulturasi antara 
kebudayaan istana yang bersifat Hindu-Jjawa dengan Islam- 
pesantren (Huda 2007). Sejak runtuhnya Kerajaan Hindu-Jawa 
Majapahit dan dilanjutkan dengan Kasultanan Demak dimulai pula 
Agama Islam menjadi bagian pandangan hidup priyayi Jawa. 


Pergaulan para priyayi Jawa dengan para ulama karismatik 
(sering disebut Wali Tanah Jawa), menurut sejumlah sarjana, 
menjadi titik peralihan dari tradisi Kabudhan atau Hindu-Budha ke 
tradisi Kewalen atau Islam (Simuh 2016). Kasusastran Jawa, sebelum 
Islam, mempergunakan bahasa Sansekerta dan Jawa Kuna atau 
Kawi yang banyak konsep Hindu-Budha. Ketika akhir abad ke-17 
di kalangan elite cendikiawan Kraton Kasunanan Surakarta terjadi 
suatu gerakan yang menghasilkan karya sastra yang bermutu. 
Mereka mulai menerjemahkan dan bahkan mengubah karya masa 
lampau yang berbentuk prosa menjadi bentuk mentrum tembang, 
salah satu yang terkenal adalah tembang Macapat. Contoh gubahan 
adalah Kakawin Ramayana menjadi Serat Rama yang pernah ditulis 
oleh Yasadipura 1. 
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Masuknya agama Islam meyebabkan tidak hanya mengubah 
karya sastra, namun juga mengubah bentuk huruf dan sistem 
penanggalan. Pada masa Sultan Agung, hal tersebut semakin 
kentara, ia mengubah huruf Jawa Kuna menjadi Jawa Baru. Ia juga 
menghibrid sistem penanggalan Saka dengan Hijriyah sehingga 
menghasilkan penanggalan Jawa baru, yang terkenal dengan 
sebutan Kalender Jawa khas Sultan Agung (Ricklefs 2013). Di 
dalam sistem penanggalan baru ini terdapat Datu Dinten Pekenan 
atau perhitungan lima hari sekali: legi, pahing, pon, wage, kliwon dan 
Datu Sasi Windon atau perhitungan delapan tahun sekali: Alip, Ehe, 
Be, Jimawal, Dal, Jimakir, Je, Wawu. 


Kesusastraan Jawa pada periode selanjutnya lebih kaya. Karya 
sastra mulai ditulis menggunakan huruf Arab Pegon atau Jawa Pegon. 
Pegon adalah tulisan Arab yang disesuaikan dengan keperluan 
bahasa Jawa begitu juga bahasa Jawa yang diseuaikan dengan 
bahasa Arab. Penggunaan huruf ini biasanya hanya untuk karya 
sastra saja, tidak pernah digunakan sebagai alat komunikasi dalam 
kehidupan sehari-hari (Koentjaraningrat 1994). 


Budaya keraton yang mewarisi budaya Hindu-Jawa dalam 
startifikasi sosialnya mengklasifikasi masyarakat Jawa menjadi dua, 
yaitu priyayi atau bangsawan dan karang pradesan atau rakyat jelata. 
Dalam hal ini, sistem feodal menjadi legitimasi pihak keraton 
untuk mempertahankan eksistensinya. Dari sikap dan gaya hidup 
priyayi itulah yang kemudian tumbuh menjadi tradisi “Dewa Raja” 
yang mengarah kepada pengkultusan seorang raja. 


Bukan hanya raja yang berkuasa melainkan juga para 
keluarganya, para pegawai keraton, dan tokoh-tokoh masyarakat. 
Bahkan, seseorang dimasukan ke dalam kelas satu tidak hanya 
dari asal usulnya, melainkan unsur-unsur yang lain contohnya 
kekayaan. Semua itu diatur sedemikian rupa untuk mengikat 
anggota masyarakat dalam tata kehidupan feodal (Widyawati 
2012). Perlu dicatat di sini bahwa ciri dari seni-budaya dan sastra 
Jawa yang tumbuh pada masa itu berusaha mempertahankan 
sifat mitologis-feodalis yang seolah-olah memberikan pesan agar 
manusia bisa memahami dunia dalam konteks kosmologi keraton 
(Koentjaraningrat 1994). 
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Asal-usul tentang kakek-nenek moyang tanah Jawa atau 
manusia pertama-raja yang menghuni Pulau Jawa masih banyak 
perbedaan. Namun, terlepas dari itu semua penulis memfokuskan 
asal-usul raja tanah Jawa menurut SP yang dimulai Nabi Adam 
sampai menurunkan raja-raja Tanah Jawa. Mengapa Adam dan 
Hawa yang dipilih sebagai tonggak kakek-nenek moyang bangsa 
Jawa? Karena Adam adalah manusia pertama yang diciptakan Allah 
SWT. Dari Adam dan Hawa-lah manusia diturunkan salah satu 
keturunanya adalah Nabi Sis atau Syith sampai Batara Manikmaya 
(Katsir 2014). 


Sang Hyang Manikmaya memmpunyai enam anak, salah 
satunya adalah Batara Brahma, darinya-lah kakek-nenek moyang 
bangsa Jawa dilahirkan. Namun di dalam versi atau sumber yang 
lain kakek-nenek moyang orang Jawa adalah keturunan dari Dewa 
Wisnu dari kedua dewa tersebut yang menurunkan raja tanah Jawa. 
Dari Dewa Brahma sampai para raja Keraton Surakarta, Yogyakarta, 
Mangkunegaran, dan Pakualaman, bahkan sampai Ranggawarsita 
III (Suyami dkk 2017). Berikut ini urutan raja-raja Jawa dari Nabi 
Adam sampai Keraton Surakarta, Yogyakarta, Mangkunegaran, 
dan Pakualaman, bahkan sampai Ranggawarsita. Penulis memilih 
keturunan lewat jalur Dewa Brahma (Suyami 2017): 


Adam berputra Nabi Sis atau Sanghyang Sis 
berputra Sayid Anwas atau leluhur para nabi dan 
Sayid Anwar berputra Nurcahya berputra Nurasa 
berputra Sanghyang Wenang berputra Sanghyang 
Tunggal berputra Batara Manikmaya atau Batara Guru 
berputra Batara Brahma berputra Bremani berputra 
Babang Parikenan berputra Begawan atau Maharsi 
Manumayasa berputra Bambang Sekutrem berputra 
Begawan Sakri berputra Begawan Palasara berputra 
Begawan Abiyasa atau Wiyasa berputra Prabu 
Pandudewayana berputra Raden Arjuna berputra 
Raden Abimanyu berputra Raden Parikesit atau Prabu 
Paripurna berputra Prabu Yudayana berputra Prabu 
Gendrayana atau Endrayana berputra Prabu Jayabaya 
berputra Prabu Jayawijaya berputra Prabu Jayaamisena 
berputra Prabu Kusumawicitra berputra Prabu 
Citrasoma berputra Prabu Pancadriya berputra Prabu 
Suwelasela berputra Sri Mahapunggung berputra 
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Begawan Kandiawan berputra Begawan Gentayu atau 
Prabu Jenggala I berputra Lembu Amiluhur atau Prabu 
Jenggala II berputra Prabu Tandriman atau Prabu 
Jenggala III berputra Raden Kudalalean atau Prabu 
Galuh berputra Raden Banjarsari atau Prabu Pajajaran 
I berputra Raden Mundingsari atau Prabu Pajajaran II 
berputra Raden Mundingwangi atau Prabu Pajajaran 
III berputra Raden Pamekas atau Prabu Pajajaran 
IV berputra Raden Wijaya / Raden Sesuruh / Prabu 
Majapahit I berputra Raden Anomkumara atau Prabu 
Majapahit II berputra Raden Handayanikung atau 
Prabu Brawijaya I berputra Raden Hayam Muruk atau 
Prabu Brawijaya II berputra Lembu Amisani atau 
Prabu Brawijaya III berputra Raden Barata Tanjung 
atau Prabu Brawijaya IV berputra Raden Angkawijaya 
atau Prabu Brawijaya V berputra Raden Fatah / 
Raden Jimbun / Sultan Demak Bintara dilanjutkan 
Kasultanan Pajang / Raden Jaka tingkir / Sultan 
Hadiwijaya sampai Kerajaan Mataram Islam yakni 
Panembahan Senapati dan Ranggawarsita III yang 
nasabnya sampai kepada Pangeran Benawa atu putra 
Sultan Pajang. 


Mengacu pada kisah manusia-raja di tanah Jawa dalam Babad 
Tanah Jawi disebutkan tentang sosok Batara Wisnu, yaitu salah satu 
dari Trimuri yang bertugas menjaga alam semesta atau pemangku 
jagad yang di dalam konsep Islam dikenal dengan khalifah fil-ardh. 
Maka, raja-raja Jawa sejak zaman Kerajaan Singgasari, dengan 
rajanya Ken Arok, yang gelar abhiseka-nya Rajasa Sang Hamurwabumi 
sampai Mataram Islam Hamangkurat, semua gelar itu intinya adalah 
manusia sebagai wakil Tuhan dalam ajaran Islam dan titisan dewa 
dalam ajaran Hindu. Hal ini menunjukan bahwa, raja zaman dahulu 
adalah pelindung jagat atau rat dalam bahasa Sansekerta seperti 
Batara Wisnu. 


Setidaknya kita dapat memahami alur silsilah raja-raja Jawa. 
Silsilah raja-raja tersebut dapat ditarik hingga ke Adam. Dengan 
kata lain, para raja yang pernah berkuasa di Jawa adalah keturunan 
langsung Adam. Cerita dewa-dewa Hindu digambarkan seperti 
manusia biasa yang mengadakan hubungan perkawinan yang 
kemudian menurunkan raja-raja Jawa. Dengan menyusun serat 
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tersebut Ranggawarsita III menggambarkan bahwa raja-raja Jawa 
adalah keturunan campuran dari Nabi Adam dan para Dewa Hindu 
(Abimanyu 2013). 


Peran Kejawen mulai masuk ketika Nabi Sis mempunyai dua 
anak, yakni Sayid Anwas dan Anwar. Sayid Anwas menurunkan 
bangsa Arab dan Eropa dan Sayid Anwar menurunkan bangsa 
Jawa. Tokoh dari unsur Hindu mulai berperan ketika Dewa Siva 
atau dalam SP disebut Sang Hyang Manikmaya. Ia adalah putra 
Sang Hyang Tunggal. Sang Hyang Tunggal putra dari Sang Hyang 
Wenang. Ia adalah putra dari Sang Hyang Nurasa, Sang Hyang 
Nurcahya manunggal atau bersatu dengan Hyang Nurasa, begitu 
juga menyatunya Hyang Wenang dengan Hyang Tunggal (Olthof 
2014). 


Versi lain mengenai sejarah Jawa kuna adalah ditandai dengan 
datangnya seseorang yang bernama Ajisaka (kata “Ajisaka” dari 
kata aji yang berarti raja dan saka yang berarti tonggak atau tiang). 
Ajisaka atau Jaka Sengkala adalah seorang ajar atau brahmana dari 
India yang datang ke Jawa, atas jasanya membuat peradaban di 
Jawa maka ia diangkat menjadi raja di daerah Medang Kamulan 
dengan gelar Prabu Silihwahana atau Prabu Ajisaka. Ia menjadi 
raja, pada tanggal 1 Bulan Srawana tahun 1 Saka atau 7 Maret 78 
Masehi (Herusatoto 2012). Tokoh Ajisaka muncul pada halaman 8, 
yang bunyinya: “Namung atur weling manawi jabang bayi miyos kakung 
kaparinggana nama Sengkala, bilih putri kasumanggaaken sakaparing 
ipun...” (Sekadar berpesan bila bayi ini lahir laki-laki berilah 
nama Sengkala, kalau perempuan terserah kamu untuk memberi 
nama...|. 


Prabu Ajisaka dalam berbagai kitab kuna diletakkan sebagai 
tokoh kunci awal sebagai orang pertama yang mengajari membaca 
dan menulis di Jawa menurut mitosnya ia adalah pencipta aksara 
Jawa, yang sering disebut Aksara Carakan (Hariwijaya 2006). 
Aksara Carakan tersebut tidak lepas dari cerita murid Ajisaka yang 
bernama Dora dan Sembada. Keduanya salah mengartikan pesan 
dari gurunya, sehingga terjadi pertarungan karena keduanya 
merasa paling benar, namun tewas dikarenakan sama saktinya. 
Dari peristiwa tersebut, Ajisaka kemudian mengabadikan menjadi 
sebuah mantra yang bernama Kalacakra. Bunyi mantra tersebut 
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sebagai berikut: Hana caraka, data sawala, padha jayanya, maga 
bathanga |Ada perutusan, terjadi perkelahian, sama kuatnya, 
keduanya tewas menjadi bangkai). 


Aji Saka mempunyai musuh yang bernama Dewata Cengkar. 
Ia selalu menghalangi Aji Saka pada saat melakukan udheng atau 
mudheng yang artinya paham (pemahaman ilmu dan pengetahuan 
pada masyarakat pada waktu itu). Dalam aksara Jawa juga terdapat 
etos hidup orang Jawa, ulasanya sebagai berikut (Supajar 1995): 


».« 


Hanacaraka memiliki arti “ana utusan pangeran” “ada 
utusan Tuhan'. Manusia diciptakan Tuhan memiliki 
tugas sebagai khalifah fil-ardh, hamemayu hayuning 
bawana, waisnawa tantra. Datasawala memiliki arti 
“ora bisa suwela kabeh wus ginaris kodrat” “tidak dapat 
diingkari bahwa segala sesuatu sudah ditentukan 
oleh Tuhan'. Segala sesuatu kejadian di alam semesta 
sudah digariskan oleh Tuhan atau narima ing pandum. 
Padhajayanya memiliki arti “Kanthi tetimbangan kang 
padha sak jodhoanane”. “Tuhan menciptakan segala 
sesuatu di alam semesta ini dengan pertimbangan 
dan berpasang-pasang'. Hal ini dapat dicontohkan 
sebagai kosok balen “saling bertentangan tetapi saling 
melengkapi', contoh: siang-malam, langit-bumi dsb. 
Magabathanga memiliki arti “Manungso kinodrat dosa, 
lali, luput, apes, lan mati” “manusia pasti memiliki dosa, 
lupa, salah, apes dan mati'. Manusia tidak akan pernah 
telepas dari kodrat-iradat, manusia adalah mahkluk 
yang lemah oleh sebab itu, harus eling lan waspada 
“ingat dan waspada”. 


Laku Hidup Orang Jawa 


Terhitung sejak munculnya Hamzah al-Fansuri di Sumatra 
sampai Syeikh Siti Jenar di Jawa, konsep Wihdatul al-Wujud atau 
Monisme-Panteisme mulai dikenal di Nusantara. Di Jawa konsep 
tersebut dikenal dengan nama Manunggaling Kawula Gusti, manusia 
pada hakekatnya adalah sebagian dari perwujudan Hyang Maha 
Tunggal di muka bumi. Setelah manusia hidup di bumi ia akan 
kembali kepada Tuhan “Innalillahi wa innailaihi roji'un”. Dalam SP 
diilustrasikan dengan peristiwa manunggal atau bersatunya Sang 
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Hyang Nurcahya dan Sang Hyang Nurasa, seperti pada halaman 6 
yang berbunyi sebagai berikut: 


“Sang Hyang Wenang lajeng anunggal kahanan akalian putra Sang 
Hyang Tunggal. Dados Sang Hyang Tunggal asipat sawiji kalian engkang 
rama Sang Hyang Wenang”| Sang Hyang Wenang kemudian menyatu 
bersama putranya Sang Hyang Tunggal. Jadi Sang Hyang Tunggal 
bersifat sama dengan ayahnya Sang Hyang Wenangl|. 


Ajaran Manunggaling Kawula Gusti di samping merupakan usaha 
pemusatan kesaktian pada dirinya sesungguhnya dapat dipahami 
bahwa itu merupakan penegasan bahwa Tuhan adalah transenden 
atau lahut, dan bahwa pencipta atau khalig pasti berbeda dari 
mahkluk-Nya atau nasut. Di sini tampak tak ada keraguan bahwa 
pengalaman Fana atau Mati Sak Jroning Hurip (Niels 1985). 


Ajaran Manunggaling Kawula-Gusti di samping merupakan usaha 
pemusatan kesaktian pada dirinya, konsep ini juga mengandung arti 
yang lain yaitu, manunggalnya penguasa “Gusti” dengan rakyatnya 
“Kawula”, agar tidak ada pebedaan atasan dangan bawahan. Hal itu 
karena perbedaan seseorang tidak dilihat dari derajat dan pangkat 
namun dari kualitas keimananya. Sebagai contoh penghilangan 
sekat antara penguasa dan rakyat terlihat dalam penggunaan bahasa 
Bagongan dalam berkomunikasi di lingkungan keraton (Wawancara 
dengan KRT Jatiningrat Pengageng Tepas Dwarapura, Keraton 
Yogyakarta Hadiningrat). Contohnya untuk menyebut kamu tidak 
memakai kata sampeyan tetapi nanira. 


Uraian ini merupakan penjelasan konsep tajali, simbol 
manunggalnya manusia dengan Tuhan yang menjadi inti ajaran SP. 
Konsep tajali yang artinya penampakan keluar atau manifestasi, 
dalam istilah Jawa diganti dengan istilah kasunyatan. Konsep 
ini memang sejajar dengan ungkapan Jawa: jawata ngejawantah 
dan manungsa tititsing dewa, atau curiga manjing ing warangka. 
Paham ini mengarah pensifatan Tuhan yang antropomorpis, yakni 
Tuhan digambarkan punya sifat manusia dan begitu sebaliknya. 
Penjelasan mengenai cara mendapatkan pengalaman sejati, konsep 
Manunggaling Kawula-Gusti harus disertai dengan rasa cinta atau 
mahabbah. 


Secara umum, para penganut tasawuf Jawa, mengakui bahwa 
tujuan tertinggi dalam penghayatan mereka adalah mencapai 
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kesatuan dengan realitas tertinggi atau Sangkan Paraning Dumadi 
(Suseno 1984). Ranggawarsita juga menyisipkan pokok-pokok 
ajaran yang terdapat dalam Serat Wirid Hidayat Jati, tentang Tuhan, 
alam ghaib, dan konsep alam adam-makdum, yaitu alam awang- 
awang suwung atau Alam Kajiman yang tak berbentuk. Misalnya, 
“Sayid Anwar lajeng sirna kamanungsanipun asanpun badan rohani, 
tegesipun sanpun badan alus, sarta samtun ngalam ngadam-makdum. Ing 
Ciptasara kawastan jagad sonyaruri tegesipun alam awang-awang suwung 
inggih alam jim” ISayid Anwar terus hilang sifat kemanusianya 
(badanya atau moksa) sudah menjadi badan rohani (berwujud 
ruh), maksudnya sudah berbadan halus, serta sudah beralam 
(masuk) Adam Makdum. Dalam Citapsara disebut jagat sunyaruri 
maksudnya alam awang-awang (kosong) sunyi yakni alam jin|. 


Kemudian dalam SP juga diceritakan bahwa: “Boten mawi 
keblat sampun sonya mboten wonten aran sawiji-wiji namung wonten 
ilipan cahayning Pangeran kang Maha Suci, katingal murub tanpa kara- 
kara, serta asipat kuning, abrit, cemeng, pethak, ijem semu biru” (Tidak 
ada arah sudah sepi tidak ada tanda satupun hanya ada kilatan 
cahayanya Pangeran (Tuhan) yang Maha Suci, nampak menyala 
tanpa penghalang, serta bersifat (wujud) kuning, merah, hitang, 
putih, hijau kebiru-biruan|. 


Dari penjelasan tersebut, oleh cendekiawan Jawa atau kaum 
priyayi, diambilah sebuah konsep tentang tasawuf Jawa mengenai 
nafsu (Wahyudi 2014). Nafsu tersebut dilambangkan dengan empat 
cahaya / sinar, yaitu merah untuk amarah, hitam untuk aluamah, 
kuning untuk supiyah, dan putih untuk mutmainah. Dalam tasawuf 
Jawa, terdapat anyaman mistik berupa pembagian nafsu manusia 
menjadi empat hal. Penulis berpendapat bahwa, hampir sebagian 
besar karya Ranggawarsita III menjelaskan empat nafsu tersebut. 
Hal ini dimungkinkan karena ketika belajar kepada Kanjeng Kiai 
Ageng Hasan Besari, materi yang diberikan kepada Ranggawarsita 
TII adalah tasawuf Akhlagi-nya Imam Ghazali, yang terdapat dalam 
Ihya Ulummiddin. Tidak dipungkiri bahwa Ranggawarsita juga 
belajar tasawuf Falsafi yang dipopulerkan oleh Imam Ibn Arabi 
(Nasution 1990). 


Menurut penulis, penjelasan mengenai empat nafsu adalah 
sebagai berikut: 
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a. Amarah / Ngamarah / Angkara 


Sifat amarah “marah' tidak bisa dihilangkan, namun dikendalikan. 
Sebagai tingkatan yang paling bawah tentu saja porsi untuk marah 
haruslah diberi kecil saja, sekecil mungkin. Jika marah tidak 
dikendalikan, maka akan berujung pada kejahatan-kejahatan yang 
luas membuat hati menjadi tertutup dan semakin terjauhkan 
dari ketenangan. Manusia yang masih dikuasai amarah berarti 
dia masih untuk masuk ke dalam batinnya sendiri. Nafsu amarah 
unsurnya api, inderanya pendengaran. Tugasnya untuk melindungi 
diri, menaklukan musuh. Sifatnya yang panas dan keras merupakan 
kekuatan tenaga gerak untuk melaksanakan tugas dan kewajiban di 
dunia ini. 


b. Ngalungamah / Lawwamah / Anuraga 


Selagi masih hidup manusia tidak dapat dilepaskan dari keinginanan. 
Jika keinginan dibiarkan menyala, maka akan berakibat fatal, 
membawa manusia untuk menguasai apa saja. Sebagaimana 
amarah, aluamah ini juga merusak diri jika tidak dikendalikan. 
Maka, keinginanpun juga harus diberi porsi yang sangat kecil. 
Nafsu lawwamah unsurnya bumi, alat indranya penyenyam. Tugas 
dan fungsinya sangat penting yaitu karena menyediakan bahan 
makanan untuk mencukupi kebutuhan setiap hari bagi semua 
unsur tubuh. 


c. Supiyah / Sufiyah / Sukarsa 


Sudah menjadi kodrat manusia untuk memiliki syahwat, namun 
jika tidak dikendalikan maka akan mendorong ke arah kejelekan 
dan berujung petaka. Dalam literatur Jawa, Serat Centini misalnya, 
nafsu supiyah diberi porsi kecil bahkan, para pelaku utama yang 
menjadi model kesempurnaan sufi Jawa yakni, Syeikh Amongraga 
dan istrinya Tembanglaras, porsi untuk nafsu supiyah hampir 
ditengelamkan. Namun secara umum, ajaran Islam memberi porsi 
bagi nafsu supiyah ini demi keberlangsungan hidup, yakni dalam 
ikatan perkawinan yang sah. Nafsu supiyah, unsurnya cuaca, situasi 
alam, alat indranya adalah kulit dan kelamin. Tugasnya melanjutkan 
keturunan. 
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Ketiga nafsu di atas adalah nafsu yang kecenderunganya 
jelek atau madzmumah, dikatakan seperti itu karena ketiga nafsu 
tersebut berada tataran jagat cilik atau mikrokosmos yang artinya 
masih pada tataran badani yang kasat mata saja. Apabila ketiga 
nafsu tersebut tidak diorganisir dengan baik maka akan menuntun 
manusia pada kerugian seperti yang dikatakan oleh seorang sufi 
terkemuka yakni Syeikh Ibn Athaillah al-Askandari, ia mengatakan 
bahwa (Labib MZ 2008): “Tidaklah ditakutkan (dikhawatirkan) 
kamu, jika kamu kebinggungan jalan (dalam menuju Allah SWT). 
Sesungguhnya yang ditakutkan kepadamu jika hawa nafsumu itu 
mengalahkanmu”. 


d. Motmainah / Mutma'inah / Sukardha 


Nafsu mutmainah adalah nafsu yang baik atau mahmudah. Nafsu 
ini adalah salah satu contoh kesempurnaan nafsu manusia. Nafsu 
mutmainah unsurnya udara, alat indranya hidung. Tugasnya 
mengetahui keadaan kebutuhan hidup. Wataknya yang waspada, 
waskita membuat ia peka terhadap hal yang serba gaib atau rohani. 
Nafsu mutmainah berbeda dengan ketiga nafsu sebelumnya. 
Perbedaanya adalah ketiga nafsu amarah, aluamah, dan supiyah 
memiliki sifat dan kecenderunganya menuntun seseorang kepada 
kejelekan. Ketika manusia dapat merasakan nafsu mutmainah, maka 
ia akan merasa tenang bahkan ia seolah berada dalam alam ruhani. 
Hal ini juga diilustrasikan pada cerita Bimasuci, yang menceritakan 
Bima yang betemu dengan Dewa Ruci. Secara ontologisme Lakon 
Bima Suci mengajarkan tentang hakekat manusia yang terdiri dari 
empat unsur, yaitu (Sukatno 1993): 1. Data atau cipta yang bersifat 
batin, 2. Sipat atau wujud yang bersifat lahir, 3. Asma atau hakikat 
manusia sebagai hamba, 4. Apengal atau hakekat pramana sebagai 
Tuhan. 


Sisi Lain Serat Paramayoga 


Selain cerita silsilah raja tanah Jawa, penulis menemukan cerita 
bocah atau anak yang terkena sukerta. Anak yang terkena sukerta 
dimakan oleh waktu yang disimbolkan dengan tokoh Batara Kala. 
Duniaini akan selalu berputar dan berubah. Kalau kita menyepelekan 
waktu pasti kita akan dilibas oleh waktu tersebut. Orang yang bijak 
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adalah orang yang menggunakan waktu dengan sebaik-baiknya 
untuk berbuat kebaikan dan mencegah kemungkaran. 


Bocah yang terkena sukerta terikat marabahaya yang disebabkan 
oleh keadaan pada saat ia dilahirkan. Termasuk dalam golongan 
sukerta seperti lima orang laki-laki semua. Untuk menghilangkan 
sukerta pada seorang anak, harus melalui ritual upacara ruwatan 
dengan tujuan melepaskan atau membebaskan anak tersebut dari 
kutukan dewa yang dapat menimbulkan bencana bagi anak yang 
bersangkutan. Oleh sebab itu upacara ruwatan diadakan untuk 
menolak bencana atau menetralisir energi negatif dari kekuatan 
gaib yang mencelakakan anak yang tergolong sukerta tersebut. Kata 
ruwat berasaldari bahasa Jawa, yang berarti lepas atau terhindar 
dari bahaya (Solikhin 2010). 


Ngruwat atau meruwat adalah usaha seseorang untuk lepas 
dari bahaya. Upacara ruwatan adalah upacara tradisional Jawa 
yang sakral, yang diatur menurut tata adat yang berlaku dalam 
kebudayaan Jawa. Selain bocah ontang-anting, ada orang yang harus 
dibersihkan atau diruwat seperti laki-laki atau perempuan yang 
sulit dapat jodoh, anak yang sakit-sakitan dikarenakan nama yang 
disandangnya (istilah Jawanya kabotan jeneng). Misalnya, sewaktu 
kecil presiden pertama Republik Indonesia yakni Sukarno sering 
sakit sehingga oleh ayahnya, Sukarno diganti nama dari Kusno 
menjadi Sukarno. Pergantian nama tersebut dengan pertunjukan 
wayang kulit. 


Adapun yang termasuk anak atau bocah sukerta, antara lain 
sebagai berikut (Hariwijaya 2006): 
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uenduniad 

eAunyes yejes 3ue1o euy 
UsepeDy UIejep IIyej SueA yeuy 
uendujad 3ue1o euy 

UsepeDy Ulejep IIyej SueA yeuy 


enwas Djej-Dyej Sue1o ru 
UsepeDy Ulejep IIyej SueA yeuy 


njes 3ue1o e31 
UsepeDy UIejep IIyej SueA yeuy 


enwas uendwpjad Suei1o Jedu» 
UsepeDy Ulejep IIyej SueA yeuy 


enulas PJeJ-NYEJ Sue1o yedua 
UsepeDy UIejep IIyej SueA yeuy 


ye3ud1 
Ip uendwpyad nyes Sueio e81 
UsepeDy Urejep IIyej SueA yeuy 


eAunjIy 


unjidid 


MIN DIDIUDI 


DAING VIPIUDG 


UDANJUVI 
ndpy Suvpuas 


idup 


DWP 


Sunpuas 
do UDANJUDI 


up1n99S 


Lz 


9z 


kera 


tc 


cc 


TC 


TC 


ON 


IIBY UTEJ BAUJIYEJ 

Ide) regtuoy ueepeay 
Urejep IIyej SueA yeuy 
uegn1oy sny3ung nyes 
Urejep IIyej SueA yeuy 
WTEJIy Uep 

ynnd neje 1yny surem 
epagiog unureu ewes 
3ueA edni rekundumu 
NYeJ SueA yeuy 


UTEIS JEGLION 


Anuap! 
3ueA edni rekundumu 
MNYeJ SueA yeuy 


uendwaiad 


Uep pyeJ-DJEJ BIepnesIDg 


enp Ilyej SueA yeuy 


njerd wryeA ueepeoy 
Urejep IIYyej SueA yeuy 


eAurjIy 


Bunjupg) 
Suvmpy, 


ppudiyPS 


WN 
Suvpuor 


nduvrg 


1PGUO NY 


tutpuay 
DUppUIN 


Buyuy 
BupjuO 


upgngaS 


ON 
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1092 
UsepeDy Ulejep IIyej SueA yeuy 
sisofry 

neJe Sueyepg »y YeSuopuduI 
UsepeDy Ulejep IIyej SueA yeuy 
s1s0p40j 

neJe uedap ay yeSuopudui 
UsepeDy UIejep IIyej SueA yeuy 
sisoyoys neye gnySung 

UsepeDy Ulejep IIyej SueA yeuy 
so3uo1duI 

njepyo1 neye Suelued Sung 
UsepeDy Ulejep IIyej SueA yeuy 


seJIjIgeJIP ne3e 30IpJ SueA yeuy 


Iyeyos WreJIy sureMmaag redures 
ueyyeg neJe urepy UIEJIy 
UsepeDy Ulejep IIyej SueA yeuy 


PIPI 
-DJeJ BAunyes-yejes Sue1o su 
UsepeDy UIejep IIyej SueA yeuy 


junm 


ungng 


yp45u2T 


ynysung 


kai DUA 


ypMIS 


DUSIAY 


UPBUDPVJ 


Se 


143 


cc 


kai 


ot 


6z 


IIBYEJEUI BAUJ1GI21 
Yees Inyej SueA yeuy 


UereuIeIDy Urejep 
Jees Inyej SueA yeuy 


ueueyelyad urerep 
Yees Inyej SueA yeuy 


Inyewaid ueepeoy 
Urejep IIyej SueA yeuy 


snsn JIpPgI9) ueepeay 
Urejep IIYyej SueA yeuy 


snsn SunjeyJag ueepeoy 
Urejep IIYyej SueA yeuy 
Ie-IIe 

eAund yepIn) ueepeoy 
Urejep IIyej SueA yeuy 
uegn32y 

sny3ung1o1 ueepeoy 
Urejep IIyej SueA yeuy 


2uUDM 


DUDYUM 


DUDSADIN 


pudwaf 


49YSUN) V9LI, 


diduns vg1I, 


InyBunM 


sny8unM 


ST 


vi 


£1 


TI 


TI 


OT 
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enwas DEJ 
-DJEJ Sue1o enp ueepeay 
Urejep IIYyej SueA yeuy 
enwas uenduriad 


3ue1o enp usepeoy 
Urejep IIYyej SueA yeuy 


LIBYEJEWI BAUWeU2gI21 
Yees Inyej SueA yeuy 
ILY UTejeuI 

Yees Inyej SueA yeuy 


LIByeJeWI BAuye301 
Yees Inyej SueA yeuy 


8uvMDT 
198/1-438N 


Bunsndas 
1py9S 


YDAPS 
1nlng 


Bups3ung 


OT 


61 


81 


LT 


gt 
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Mitos bocah atau anak sukerta tersebut terdapat dalam SP, 
yang berbunyi sebagai berikut: “Heh danawa wruhhanira sakluggune 
iya Ingsun iki kang ayoga ning sira. Sakmengko, ingsun patedhahi aran 
Batara Kala, amarga tumitahira ana ing marcapada mbeneri wayah 
candhikala. Sira ingsun paringi papan ana ing Nusatembini, lan sira 
bakal ingsun paringi patedan bocah sukerta pepancen kang dadi minangka 
memangsanira” | Artinya: Hai raksasa ketahuilah sebenarnya saya inilah 
orang tuamu. Sekarang aku berinama Batara Kala, karena lahirmu ke dunia 
saat candikala. Kamu aku beri tempat tinggal di Nusatembini dan kamu 
bakal aku beri kuasa untuk memakan anak sukerta yang memang menjadi 
mangsamu|. 


Konsep tentang Candikala atau waktu gawat untuk anak atau 
bayi yang baru lahir yang termasuk bocah atau anak yang sukerta 
yang telah disebutkan pada nama-nama seperti Julung Pujut. Juga 
disebutkan di dalam Serat Paramayoga, yang berbunyi: Sareng ing 
sadinten wau anakipun Malaekat Ngazazil, kang anama Dewi Dlajah 
inggih ambabar nuju julung pujutt.” (Artinya: Bersamaan dalam sehari 
tadi anak dari Malaikat Ngazazil yang bernama Dewi Dlajah juga 
melahirkan dan berpapasan pada saat Julung Pujut (bayi yang lahir 
saat matahari tenggelam)|. 


Anak yang terkena sukerta harus diruwat atau dibersihkan. 
Membersihkan anak yang terkena sukerta banyak caranya dari 
kenduren atau kenduri sampai pertunjukan wayang (Geertz 2013). 
Namun cara yang paling banyak atau umun digunakan adalah 
dengan wayangan atau pementasan wayang. Lakon atau cerita yang 
dibawakan dalang adalah lakon khusus, seperti Murwakala, Durga 
Ruwat atau Resi Sudamala. Murwakala berasal dari kata murwa atau 
purwa yang berarti awal mula dan kala yang artinya waktu. Murwaka 
berarti awal mula sang waktu. Purwakala dalam bahasa Sansekerta 
bermakna pada waktu dahulu. Pengertian lain dari Murwakala atau 
Purwakala adalah awal mula sang waktu atau purwaning dumadi atau 
awal mula ada atau awal eksistensi sesuatu hal. 


Kebanyakan orang tua dari anak sukerta mempunyai 
keinginan untuk membebaskan anak mereka dari bahaya dengan 
meruwatnya. Mengapa sebagian besar cara meruwat anak sukerta 
banyak menggunakan pertunjukan wayang kulit? Menurut Simuh 
(Simuh 2003): “Wayang mempunyai daya magis tertentu, salah- 
satunya untuk: permohonan doa, wasilah atau jalan dalam budaya 
masyarakat Jawa. 


378 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


Dari penuturan Simuh di atas, pementasan wayang bagi 
masyarakat Jawa sangat sakral. Hal ini dikarenakan di dalam 
pementasan wayang terutama alur ceritanya mengandung pitutur 
luhur atau ajaran luhur. Arti kata dalang adalah “kijang”, menjadi 
seorang dalang haruslah cerdik atau lincah. Seorang dalang harus 
bisa menjadi tuntunan sekaligus juga tontonan, sebab kata dalang 
adalah akronim dari “ngudal piwulang”, yaitu memberi ilmu dan 
pengetahuan. Dalam pementasan wayang kulit yang ditujukan 
untuk meruwat seseorang anak sukerta maka dalang atau sutradara 
pementasan wayang haruslah mempunyai kriteria khusus yakni 
seorang dalang sejati. Karena selain kriteria dalang sejati, ada kriteria 
dalang yang bukan sejati, yakni Dalang Wasis dan Pinter (penjelasan 
ini penulis dapatkan sewaktu mengikuti kuliah Ki Dr. Udreka, ISI 
Yogyakarta). 


Kriteria dalang di atas diambil dari sebuah kisah bahwa 
setelah Batara Kala diusir oleh ayahnya, yakni Batara Guru, dari 
Kayangan Jungring Saloka, Batara Guru masih dihinggapi rasa was- 
was bila Batara Kala membuat masalah di muka bumi. Karena itu 
Batara Guru memerintahkan putranya, yakni Batara Wisnu, untuk 
menyamar atau lebih tepatnya disuruh manitis atau reinkarnasi 
sebagai dalang bernama Ki Dalang Kanurungan atau Kiai Dalang 
Kandhabuwana. Sementara istrinya (Dewi Sri) mendampingi 
Batara Wisnu menjadi sinden atau penyayi dalam pementasan 
wayang, sedangkan Batara Narada menjadi niyaga atau pemain 
musik dalam pementasan wayang (Endraswara 2003). 


Dalam  meruwat Ki Dalang Kandabuwana membacakan 
Caraka Balik dan mantra pangruwat Setra Bedhati yang berbunyi 
(Subalidinata 1985): Ya midusa sadumiya, ya miruda darimiya, yasiyasa 
sayasiya, ya liraya yaraliya, ya dayuda dayudaya, ya dayani nidayani.” 


Kemudian sang dalang membaca mantra Saepigeni: “Ingsun 
abukak sadulurku saepigeni kang asal saka geni nur kadim kang dadi 
wijining sakehing urip ingsun tamake katon geseng dadi awu saking 
kodratulah”|Aku membuka saudaraku saepigeni yang berasal dari 
api nur kadim, yang menjadi asalnya semua kehidupan, aku baca 
apa yang terkena hancur dan gosong-menjadi abu karena kodratnya 
Allah). 


Terus sang dalang membaca mantra Saepiangin: “Ingsun 
abukak sadulur saepiangin kang asal saka angin ngabdul musamad kang 


379 


Agama, Seni dan Budaya di Indonesia 


dadi wijining sekehing nyawa sun sapokaken mangetan trus segara wetan 
mangidul trus sagara kidul mangulon trus segara kulon mangalor trus 
segara lor saking sipatolah.” |Aku membuka saudaraku saepiangin 
yang berasal dari angin Abdulmusamad, yang menjadi asalnya 
semua nyawa, aku sapukan ke arah timur sampai laut timur, ke 
arah selatan sampai laut selatan, ke arah barat sampai laut barat, ke 
arah utara sampai laut utara karena sifatnya Allah). 


Terus sang dalang membaca mantra Saepibanyu: “Ingsun abukak 
sedulurku saepibanyu kang saka banyu tahura kang dadi wijining sekehing 
roh ingsun siramaken ing banjar pakarangane (nama anak yang diruwat) 
adem saking kodratolah.”|Aku membuka saudaraku saepibanyu 
yang berasal dari air tahura, yang menjadi asalnya semua ruh, aku 
siramkan di halaman rumahnya pakarangane (nama anak yang 
diruwat) dingin kodranya Allah). 


Terus sang dalang membaca mantra Saepibumi: “Ingsun abukak 
sadulurku saepibumi kang asal seka bumi bahura kang dadi wijiling sekehing 
jisim sun tamakake ing banjar pekarangane pakarangane (nama anak yang 
diruwat) sentosa saking kodratolah” (Artinya: Aku membuka saudaraku 
saepibumi yang berasal dari bumi bahura yang menjadi asalnya 
semua raga aku bacakan di pekarangan rumahnya pakarangane 
(nama anak yang diruwat) sentosa dari kodratnya Allah). 


Dilanjutkan membaca mantra Rajah Eka Kalacakra: “Kalamusa 
samukala, kayaramu murakaya, kadibuda dabudika, kalibaya yabadika.” 


Dan terakhir sang dalang membaca mantra Suluk Pangruwat: 
Tan samar pamoring suksma winuksmaya winayohing asepi sumimpen 
kalbu pambukaning warana tarling saking liyep luyuping aluyup pinda 
kombang mangiseping maduning tawang...” 


Selain mantra-mantra khusus, nada atau gending-gending yang 
dibawakan juga khusus seperti Cucur Bawuk, Pare Anom, Sri Katon, 
Suksma Ilang, Ayak-Ayakan, Srepegan, dan Sampak yang semuanya 
ditabuh terus-menerus tanpa berhenti. Teks yang terdapat dalam SP 
seperti hong, kulup, kaki, sanghyang dan seterusnya menjadi rujukan 
para dalang gagrak atau gaya Surakarta maupun Yogyakarta untuk 
membuat pocapan atau dialog dan lakon atau cerita dalam pagelaran 
wayang kulit. Dalam ilmu pedalangan, lakon dibagi menjadi dua: 
Lakon Babon atau cerita induk serta lakon carangan. Lakon Babon 
terispirasi dari epos Ramayana dan Mahabarata seperti tewasnya 
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Rahwana, sedangkan Lakon Carangan adalah hasil kreatifitas akal- 
budi dari para wali seperti lakon Bima Suci dan Murwakala yang 
dikarang oleh Ki Dalang Sidobranti atau Kanjeng Sunan Kalijaga 
(Safii 2019). 


Wawasan Ranggawarsita III tentang kehinduan ia dapatkan 
ketika mengembara sampai ke daerah Tabanan Bali. Disana ia 
menimba ilmu dengan Ajar Sidalaku. Bahkan sebagai kenang- 
kenangan sang ajar memberikan Kropak atau Lontar Sastra Budha 
kepada Ranggawarsita III. Sedangkan wawasan keislaman ia 
dapatkan sewaktu Ranggawarsita III menimba ilmu kepada 
Kanjeng Kiai Ageng Kasan Besari, pengasuh Pondok Pesantren 
Gerbang Tinatar di Dusun Tegalsari, Ponorogo. Kiai Kasan 
Besari adalah menantu Susuhunan Pakubuwana IV dan teman 
seperjuangan Raden Tumenggung Sastranagara atau Yasadipura II, 
kakek Ranggawarsita III ketika nyantri kepada Kiai Hanggamaya 
Bagelen, Purworejo (Hadiwijaya 2006). Bukan hanya wawasan 
kehinduan dan keislaman saja yang Ranggawarsita III dapatkan, ia 
juga mendapatkan pula ilmu Jaya Kawijayan dan Guna Kasantikan 
“kesaktian dan kanuragan' dari ayah angkatnya yakni Kanjeng 
Panembahan atau Gusti Bendara Pangeran Hangabehi Buminata. 


Simpulan 


SP adalah karya monumental dari Raden Ngabehi Ranggawarsita III. 
Serat ini menceritakan sejarah atau babad asal-usul raja-raja tanah Jawa 
yang diturunkan oleh Nabi Adam dan dewa-dewa dalam mitologi Hindu 
yang bersifat sinkretis. Selain itu, SP juga berisikan falsafah kesempurnaan 
hidup menurut orang Jawa seperti Manunggaling Kawula-Gusti, Sangkan 
Paraning Dumadi dlsb. Hingga akhir hayatnya, karena adanya perselisihan 
atau kesalahpahaman dengan raja (sebagian dipicu atau diadudomba 
oleh Belanda), Ranggawarsita III masih berpangkat penewu. Namun hal 
ini tidak menjadi alasan ia patah semangat. Selama hidupnya ia banyak 
menghasilkan karya. Ranggawarsita III meninggal pada tahun 1802 J 
atau 1873 M. Jasadnya dikebumikan di Desa Palar, Trucuk, Klaten, Jawa 
Tengah. 


Dalam karya sastranya, sang pujangga selalu patuh pada raja, 
dengan membuat legitimasi bahwa para raja tanah Jawa adalah 
keturunan Nabi Adam bercampur dengan DewaBrahmaatau Wisnu. 
Ranggawarsita III selalu memperingatkan dan memperhatikan 
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kehidupan masyarakat demi nama baik sang susuhunan atau raja. 
Itulah yang tercermin dalam karya sastra yang Ranggawarsita III 
tulis salah satunya SP. Ketika sudah diangkat menjadi pujangga 
utama keraton, Ranggawarsita mempertemukan tradisi Kejawen 
dengan unsur-unsur agama Islam. Hal ini tampak dalam karya- 
karyanya seperti Serat Paramayoga, Wirid Maklumat Jati, Wirid Hidayat 
Jati dlsb. Karya-karya tersebut oleh Simuh disebut dengan sebutan 
Kepustakaan Islam-Kejawen. Ajaran dalam Kepustakaan Islam- 
Kejawen memang tidak sepenuhya sesuai atau selaras dengan 
teks-teks atau tuntunan Al-Ouran. Namun, kepustakaan itu telah 
berjasa mengenalkan nilai-nilai kerohanian serta etika Islam pada 
pembaca sastra Jawa. (NI) 
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BUKU bunga rampai ini merupakan kumpulan tulisan 
Working Paper yang diterbitkan oleh Nusantara Institute. 
Ada sebelas naskah Working Paper yang dimuat di buku ini. 
Meskipun berbeda-beda topik bahasan tetapi esensi tulisan 
membahas seputar agama, seni, dan budaya di Indonesia. 
Sebagai negara-bangsa yang sangat kaya akan warisan 
agama, seni, dan budaya, ketiga entitas ini akan selalu 
menarik untuk dikaji dari sudut pandang akademik. Buku ini 
memberi kontribusi positif bagi pengembangan literatur 
ilmiah tentang studi keagamaan, kesenian, dan kebudayaan 
di Indonesia. 
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